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Voorwoord 
Het voorstel om een systematische en kritische studie te wijden aan de ecclesiolo-
gie van Leonardo Boff is afkomstig van Jacques Van Nieuwenhove, als hoogleraar 
verbonden aan de vakgroep missiologie/Derde Wereld theologie in Nijmegen. 
Het plan wortelt in een jarenlange samenwerking, die dateert van het begin van 
de jaren tachtig. Zelf aarzelde ik aanvankelijk een onderzoeksproject op te zetten 
in de lijn van Boffs ecclesiologie. Mijn interesse ging in die periode vooral uit 
naar de epistemologische studies van Clodovis Boff. Ik was gemotiveerd om op 
die weg voort te gaan. Mijn voorkeur ging uit naar een fundamenteel onderzoek 
naar het dubbele spanningsveld van de verhoudingen tussen praktijk en theologie, 
epistemologie en methode. De ecclesiologie van Leonardo Boff stond toen wat 
verder van mij af. Sindsdien is er veel veranderd. 
In juni 1984 werd het onderzoeksproject waarvan ik in deze dissertatie de resulta-
ten publiceer, aan Leonardo Boff voorgelegd. Boff had vanaf het allereerste begin 
groot vertrouwen in de uitgangspunten, de methodische opzet en de doelstellin-
gen van deze studie. Vanwege zijn betrokkenheid bij de uitvoering ervan is dit 
onderzoek mij zeer dierbaar geworden. 
De studie van het ecclesiologisch oeuvre van Leonardo Boff werd ook een 
kennismaking met de veelzijdige persoonlijkheid van de auteur. Met dank denk 
ik terug aan de vele verhelderende gesprekken die ik met hem in Petrópohs en 
op vele andere plaatsen kon voeren. De intensieve contacten met hem werden 
een gelegenheid hem als theoloog en bezieler van basisbewegingen te ontdekken. 
De verrassende originaliteit van Boff ligt in zijn bekwaamheid om actuele sociaal-
politieke en kerkelijke uitdagingen op te pakken en de betekenis ervan te door-
denken. Zijn poëtische gave en doorleefde spiritualiteit hebben mij echter 
menigmaal bewust gemaakt van de grenzen van mijn theoretische instelling. Ik 
hoop met mijn onderzoek een bijdrage te kunnen leveren aan de bevrijdende 
veranderingen die Leonardo met zijn ecclesiologie nastreeft. 
Er zijn ook vele anderen die mij de afgelopen jaren hebben geïnspireerd. 
Teresinha Tavares, Maria de Lourdes Pintasilgo en Teresa Santa Clara Gomez, 
met wie ik enkele jaren in Portugal nauw heb samengewerkt, hebben mijn 
interesse voor een systematische reflectie op de praktijk van basisbewegingen 
gewekt. Gerrit Huizer, directeur van het Derde Wereld Centrum van de Katho-
lieke Universiteit Nijmegen, heeft mij steeds opnieuw gestimuleerd om de sociaal-
v 
politieke dimensie bij het ecclesiologisch onderzoek te betrekken. Over de analyse 
en interpretatie van veranderende praktijken heb ik met Hans Siebers, ook 
verbonden aan het Derde Wereld Centrum, jarenlange debatten kunnen voeren. 
Ik dank hem als discussiepartner en vriend. Dankzij het nabije en scherpzinnige 
getuigenis van Josef Verstappen ben ik ingevoerd in de ontstaansgeschiedenis van 
de kerkelijke basisgemeenschappen in Brazilië, en heb ik de bijdrage van 
religieuzen daaraan leren ontdekken. 
Met speciale warmte denk ik aan Jacques Van Nieuwenhove, mijn promotor. Hij 
heeft mijn leven in het spoor geleid van Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologie 
en wist steeds nieuwe wegen te vinden om mijn betrokkenheid bij het lopende 
onderzoek in de vakgroep verder uit te bouwen. Door de systematiek van zijn 
begeleiding gaf hij me de kans om de delen van het onderzoek op samenhangen-
de wijze te doordenken en een analyse- en interpretatiekader uit te bouwen. Ik 
dank hem voor onze intensieve samenwerking. 
Bij de afronding van deze dissertatie heeft Michiel Hagdorn mijn Nederlands 
taalgebruik gecorrigeerd. Hij leerde mij de nabijheid van taal anders te zien. 
Lutgard Roeien van Bureau Infobever, samen met Els Pikaar van het Publikatie-
bureau van de Katholieke Universiteit Nijmegen, hebben met veel geduld de laat-
ste correcties en de lay out verzorgd. Irene Bouman-Smith heeft voor een 
correcte Engelse samenvatting gezorgd. Mijn huisgenoten, in het bijzonder Elli 
Romijnders, dank ik voor de sfeer die zij hebben weten te scheppen. 
Mijn diepste gevoelens van dankbaarheid gaan uit naar mijn ouders Ben en Ria, 
of ook Bernard en Maria. Zij hebben mij hun naam gegeven. 
Aan hen draag ik deze dissertatie op. 
Berma Klein Goldewijk 
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Inleiding 
Een methode voor contextuele analyse en interpretatie 
De Braziliaanse theoloog Leonardo Boff heeft sinds het midden van de jaren 
zeventig een bevrijdende ecclesiologie ontworpen die, naar hijzelf schrijft, niet 
alleen coherent wil zijn met, maar ook relevant beoogt te zijn voor praktijken en 
bewustzijnsvormen van kerkelijke basisgemeenschappen.1 Een dergelijke perspec-
tief is karakteristiek voor de wijze waarop Latijnsamerikaanse bevrijdingstheolo-
gen omgaan met de basisgemeenschappen (voortaan ook CEB's — Comunidades 
Eclesiais de Base —). Niet alleen ervaren zij die als bron en uitgangspunt van hun 
ecclesiologische reflectie2, maar ook is hun eigen participatie aan de CEB's 
wezenlijk deel van de ecclesiologie die zij ontwikkelen. Ecclesiologie vatten zij op 
als kritisch moment van de identiteitsvorming van een nieuw model van kerk.3 
Deze identiteitsvorming is op haar beurt beslissend voor de betekenis die zij aan 
bestaande ecclesiologische thema's toekennen, of is ook aanleiding om nieuwe 
ecclesiologische probleemstellingen en thematieken uit te werken.4 
De officiële kritiek op Boffs ecclesiologie van de zijde van het Vaticaan luidt dat 
deze 'onaanvaardbaar' is en de 'gezonde leer van de kerk' in gevaar brengt. Dit 
werd zelfs aanleiding voor de Vaticaanse Congregatie voor de Geloofsleer om 
Boff in 1985 gedurende een jaar een zwijggebod op te leggen. De officiële 
controverse omtrent de leerstellige houdbaarheid van Boffs ecclesiologie vormt 
echter geen directe aanleiding voor dit onderzoek. Wel is het een referentiepunt: 
onvermijdelijk is ook hier op verschillende momenten de vraag aan de orde, in 
1 L Boff, 'A Igreja no processo de hbertaçâo urna nova consciência e etapas de urna praxis', in id., 
Teologia do cattveiro, о с (1975) 19802, Сар XI, 201-219 (ooispronkelijk onder de titel Ά Igreja 
no processo de libertaçâo', in Grande Sinai 28(1974)10, 758-775), id , 'Pratiques et ecclesiologies 
en Amérique Latine', in Lumière et Vie 29(1980)150, 47-62 (in Portugese vertaling onder de titel 
'Práticas pastorais e modelos de Igreja', in id, Igreja, carisma e poder Ensatas de eclesiologia 
militante, Petrópolis (1981) 19823, Cap I, 15-28, id, 'A colegialidade de todo o povo de Deus 
Urna interrogaçâo a partir da pràtica', m REB 46(1986)183, 650-657 (77?) 
2 R. Muñoz, La nueva conciencia de la Iglesia en America Latina, Salamanca 1974, id , Nuestro 
camino de Iglesia en los últimos veinte años Órnenos para un discernimiento teológico, Santiago 
1985 
3 J Sobrino, Resurrección de la verdadera Iglesia Los pobres, lugar teológico de la eclestologta, 
Santander 1981, R. Muñoz, La Iglesia en el pueblo Hacia una eclesiología LaUnoamencana, Lima 
1983 
4 A Parra, Hacer Iglesia desde la realidad de América Latina. Lectura socio teológica de la realidad 
y diseño de la comunidad en comunión y liberación, Bogotá 1988, J Sobrino, 'El Vaticano II y la 
Iglesia en América Latina', in С Flonstán/J -J Tamayo (eds ), El Vaticano II veinte años después, 
Madnd 1985, 105-134 
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hoeverre de kritiek van het leerambt op de orthodoxie van Boffs ecclesiologie 
eigenlijk van toepassing is op zijn oeuvre. 
Onderwerp en probleemstelling 
Het onderwerp van deze studie betreft de contextuele aard en betekenis van de 
ecclesiologie van Leonardo Boff. De centrale probleemstelling luidt: waarin 
bestaat de 'relevantie', 'coherentie' en 'consistentie' van Boffs ecclesiologische 
reflecties op de identiteit van de kerkelijke basisgemeenschappen? Deze drie 
concepten — relevantie, coherentie en consistentie — vormen het omvattend 
theoretisch kader waarbinnen een kritische analyse en interpretatie worden 
gemaakt van de contextualiteit van Boffs ecclesiologie. In die lijn wordt getracht 
inzicht te krijgen in de wijze waarop de context een rol speelt in Boffs ecclesiolo-
gie en omgekeerd welke bijdrage hij met zijn ecclesiologie binnen die context 
levert. 
Dit onderzoek gaat ervan uit, dat de identiteit van de kerkelijke basisgemeen-
schappen de eerste aanleiding, het voornaamste onderwerp en het doel vormt van 
Boffs ecclesiologie. Juist in die identiteit ligt het originele en in zekere zin ook 
meest problematische van de basisgemeenschappen. Immers, de CEB's staan 
binnen de katholieke kerk, die zelf institutie en gemeenschap is. Tegelijkertijd 
maken zij deel uit van een brede volksbeweging, die poütieke en religieuze 
organisaties omvat. Dergelijke aspecten van de identiteit van de CEB's zijn niet 
anders dan in hun samenhang te begrijpen. De complexiteit van die identiteit, 
namelijk deel uit te maken van een institutie en beweging te zijn, gemeenschap 
en organisatie, kerkelijk en politiek, sociaal en religieus, heeft tal van sociaal-
wetenschappelijke en theologische interpretaties voortgebracht. 
Terwijl de jaren zestig het ontstaan van de basisgemeenschappen in Latijns-
Amerika markeren, zijn de jaren zeventig en tachtig een periode van verbreiding 
daarvan en rijping als nieuw model van kerk, een 'kerk van de armen'. De verdere 
concretisering van dit model heeft alles te maken met de bijdrage die de CEB's 
leveren aan de versteviging van de volksbeweging en aan de opbouw van volkse 
vormen van democratie. Heel dit gebeuren begint zich in Brazilië scherper af te 
tekenen vanaf het moment dat er — sinds het midden van de jaren zeventig — 
onderlinge verbindingen tussen basisgemeenschappen ontstaan en een proces van 
nationale consolidering gestalte krijgt. Met 'nationale consolidering' wordt hier 
verwezen naar een proces, waarin de onderlinge eenheid van locaal en regionaal 
verspreide basisgemeenschappen zich versterkt en op nationale schaal een zekere 
overeenstemming groeit over de grondlijnen en het profiel van een nieuw model 
van kerk. Dit proces is vooral kenbaar in de voorbereiding, realisering en door-
werking van zeven nationale bijeenkomsten van de CEB's, die plaatsvonden in de 
periode 1975-1989. Boff heeft vanaf het begin een bijzondere ecclesiologische 
bijdrage aan deze 'Encontros' geleverd. Een analyse en interpretatie van zijn 
bijdrage aan het proces van nationale consolidering vormt de basis van deze 
studie. 
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Leonardo Boff heeft nadrukkelijker dan andere Latijnsamerikaanse theologen het 
uitgangspunt, de bestaansgrond en de evangelisatieopdracht van de CEB's als 
beweging én als nieuw model van kerk uitgewerkt.5 Naar zijn oordeel bestaat het 
hart van een Latijnsamerikaanse bevrijdende ecclesiologie erin, de identiteit van 
de CEB's te bereflecteren als plaats waar zich tegelijkertijd een sociale en religieu-
ze praktijk verwerkelijkt die gericht is op een integrale bevrijding, en waar een 
nieuw bewustzijn van de ecclesiologische betekenis van kerk-zijn gestalte krijgt.6 
Tot dusver is evenwel geen systematisch onderzoek gedaan naar de contextuele 
aard en betekenis van zijn ecclesiologie. Wel bestaan er uiteenlopende publikaties 
over de uitgangspunten van Boffs bevrijdingstheologie, soms toegespitst op zijn 
genadeleer, christologie of ecclesiologie. Al deze studies, waarvan de meeste 
afkomstig zijn uit Brazilië, bieden een schets van de grondlijnen van Boffs denken 
op een bepaald deelterrem of bespreken enkele thema's. Het vrij gedegen 
onderzoek dat de Lutheraan Luis Marcos Sander heeft gedaan naar Boffs 
christologie,7 brengt eveneens de grondlijnen en ontwikkelingen daarvan in kaart, 
plaatst deze vervolgens in een oecumenisch perspectief, maar biedt geen interpre-
tatie van de contextualiteit van Boffs christologisch denken. Voor wat zijn 
ecclesiologie betreft, beperken de bestaande studies zich over het algemeen tot de 
stelling dat deze nauw samenhangt met de Latijnsamerikaanse c.q. Braziliaanse 
context. Gewoonlijk volstaan zij met een globale verwijzing naar die context of 
naar enkele elementen daaruit, zoals ook blijkt uit het — overigens grondige — 
thematische onderzoek van Gabriel Ignacio Rodríguez naar de relaties tussen 
basisgemeenschappen en de hiërarchie in de ecclesiologie van Boff.8 Bovendien 
staan dergelijke studies vaak in een polemisch kader, toegespitst op of in het 
verlengde van het 'debat Boff.' 
5 Onder meer L Boff, Igreja, carisma e poder, o c. (1981) 1982 ; id., E a Igreja se fez pavo Eclesio-
gênese a Igreja que nasce daß dopovo, Petrópolis 1986 (19862); id , 'CEB'S- que significa "novo 
modo de toda a Igreja ser"'', in: REB 40(1989)195, 546-562 (DQ). 
6 L Boff, Igreja, carisma e poder, о с (1981) 19823; id., 'Que significa teológicamente Povo de Deus 
e Igreja popular''', in Concilium 196(1984)6, 115-126, id., 'A Igreja como misténo e a hbertaçâo 
integral', in Grande Smal 40(1986)2, 85-106, en onder de titel 'A Igreja como misterio de 
hbertaçâo integral', in id., E a Igreja se fez povo, o.c 1986 (19862), Cap II, 24-38; id., 'Exigencias 
teológicas e eclesiológicas para urna nova evangelizaçâo', in. REB 47(1987)185, 120-144. 
7 L M Sander, Jesus, o Libertador. A cristologia da hbertaçâo de Leonwdo Boff, Sâo Leopoldo 1986 
8 G I Rodríguez, Relaçâo entre as Comunidades Eclesiais de Base e a fuerarquia na visâo eclesiológi-
ca de Leonardo Boff, Belo Horizonte 1988, id , 'Relaçâo entre as Comunidades Eclesiais de Base 
e a hierarquia Estudo do tema na eclesiologia de Leonardo Boff, in Perspectiva Teológica 
21(1989)53, 51-70 
9 Bijvoorbeeld С Ménard, 'L'ecclésiologie des théologiens de la libération Contexte général ei 
analyse de quelques questions ecclésiologiques discutées par Leonardo Boff, in: Eglise et Theologie 
19(1988), 349-372 Hoopvol is wel, dat ongeveer gelijktijdig met de publikatie van dit onderzoek 
een dissertatie verschijnt van Kjell Nordstokke (Oslo, Zweden) over Boffs ecclesiologie Nord-
stokkes onderzoek heeft zich gericht op twee historische gebeurtenissen uit de jaren zestig, die van 
beslissende invloed zijn geweest in de Braziliaanse context- Vaticanum II en de militaire coup van 
1964 Zijn interpretatie staat in reformatorisch perspectief. 
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Kader en instrumentarium 
In algemene zin worden door de religiesocioloog Otto Maduro drie vormen 
onderscheiden om de relatie van de Latijnsamerikaanse theologie met de sociaal-
historische context nader in te vullen: de structurele bepaaldheid, de relatieve 
autonomie en de specifieke doeltreffendheid.10 In de eerste vorm komt naar 
voren, dat zowel de genesis en uitwerking als de interpretaties en consequenties 
van een theologie afhangen van de externe verhoudingen tussen maatschappij en 
kerk. In de tweede vorm, de relatieve autonomie van de theologie, wordt duidelijk 
dat de voorwaarden waaronder het theologisch discours ontstaat niet alleen 
betrekking hebben op de context, maar ook verband houden met de invloed die 
in een bepaalde theologie wordt toegekend aan de bijbel, de traditie, het leerambt 
en de daarmee samenhangende interne verhoudingen binnen kerk en maatschap-
pij. In de derde vorm, de specifieke doeltreffendheid, gaal het vooral om de 
veranderingen die worden bereikt in de context, als gevolg van het godsbeeld, het 
wereldbeeld en de kerkopvatting die in de theologie worden uitgedragen. 
De grondcategorieen van deze veelvoorkomende benadering zijn echter te globaal 
en te beperkt om een systematisch onderzoek uit te voeren naar de contextuele 
aard en betekenis van een theologie. Bij de relatieve autonomie van de ecclesiolo-
gie van Boff gaat het bijvoorbeeld juist om de vraag welke elementen hij uit de 
sociaal-historische en kerkpolitieke context oppakt en wat hij als beslissend 
beschouwt voor een bevrijdende ecclesiologie. Daaruit volgt als vanzelf een serie 
andere kwesties: hoe verantwoordt hij zijn keuzes voor elementen die hij aan de 
bijbel of aan de kerkelijke traditie ontleent, voor welk sociaalwetenschappelijk 
analyse-instrumentarium kiest hij, welke grondcategorieen en probleemstellingen 
leidt hij daaruit af, welke verschuivingen komen daarin voor en welke criteria legt 
hij aan om sociaalwetenschappelijke inzichten ook vruchtbaar te maken binnen de 
theologie? Om ruimte te scheppen voor dergelijke vragen is een contextuele 
analyse en interpretatie vereist die een meer toegespitst en afgewogen beeld 
oplevert. Aan deze bredere doelstelling probeert dit onderzoek een bijdrage te 
leveren. 
Het eerste deel van deze studie behandelt de relevantie van Boffs ecclesiologie en 
beoogt zijn bevrijdende ecclesiologie te analyseren en te interpreteren in relatie 
tot het nationale consolideringsproces van de CEB's in Brazilië. Het is daarbij niet 
de bedoeling slechts de binnen-theoretischc ontwikkelingsgang van Boffs bevrij-
dend ecclesiologische inhouden en methoden te inventariseren. Evenmin gaat het 
om een klassieke reconstructie van de grondlijnen van zijn denken. Niet Boffs 
'Ideengeschichte' staat centraal. Het concept 'relevantie' vormt de sleutel van het 
gehele eerste deel. Clodovis Boff heeft in zijn bekende epistemologische studie 
Teologia e pràtica reeds duidelijk gemaakt, dat de notie relevantie, evenals het 
10 O. Maduro, 'Apontamentos epistemológicos para urna historia da teología na América Latina', 
in: CEHILA/DEI (eds.), Hmôna da teologia na América Launa (San José 1981), Sao Paulo 
19852, 9-20, hier vooral 17-18. 
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correlatief 'pertinentie', van theoretische aard is.11 Met de notie relevantie 
worden echter geen vragen gesteld die de inhoud en methode van de theorie 
betreffen of de samenhang binnen het theoretisch kader, maar gaat het om de 
relatie van de theorie met een bepaalde sociaal-historische context of met een 
bepaalde praxis.12 Met behulp van dit concept wordt enerzijds onderzocht in 
hoeverre Leonardo Boff zijn ecclesiologische probleemstellingen en thematieken 
ontleent aan het zelfverstaan van de CEB's op nationale schaal, en wordt ander-
zijds nagegaan welke bijdrage hij aan het proces van nationale consolidering 
levert, oftewel in hoeverre hij de CEB's als beweging en nieuw model van kerk 
ecclesiologisch richting geeft en stuurt. 
Het tweede deel is gericht op de coherentie van Boffs bevrijdingstheologisch 
kader. 'Coherentie' verwijst hier naar de interne samenhang tussen bevrijdings-
theologische grondcategorieen, methoden en inhouden. Met behulp van het 
begrip coherentie worden de relaties binnen Boffs bevrijdingstheologisch kader 
geanalyseerd. Voor wat betreft Boffs grondcategorieen spitst het onderzoek zich 
toe op het 'historisch bewustzijn van bevrijding', de 'bevrijdingspraxis' en het 
'geloof. Voor wat betreft de verhouding tussen methoden en inhouden wordt 
vooral de hermeneutische betekenis geanalyseerd die hij toekent aan het bevrij-
dingsproces en wordt nader geïnterpreteerd welke rol Boffs sociaalwetenschappe-
lijk analyse-instrument speelt in zijn bevrijdingstheologie. 
Het is van belang hierbij op te merken, dat het begrip coherentie in de theologi-
sche literatuur vaak in algemene zin wordt gebruikt voor de mate van aansluiting 
van theologische inzichten bij de 'sociale werkelijkheid'. Ook Leonardo Boff 
gebruikt het begrip soms in die zin en spreekt bijvoorbeeld van de 'coherentie' 
van de theologie 'met' de praktijk en het bewustzijn van de CEB's. In die zin 
begrepen, verwijst coherentie naar een bepaalde mate van analogie. Die vrij 
gangbare bepaling verschilt echter van de wijze waarop 'coherentie' in deze studie 
als analyse- en interpretatiecategorie functioneert. Het begrip refereert hier niet 
aan een context 'buiten' de theologie — wat immers onder de notie 'relevantie' 
werd opgenomen. Een tweede opmerking is, dat 'coherentie' en 'consistentie' 
begrippen zijn die onderling verschillende raakvlakken hebben: in dit onderzoek 
worden zij gebruikt om de interne samenhang en systematiek op het niveau van 
de theorievorming te verstaan. 
Het derde deel bestudeert de consistentie van Boffs ecclesiologie. Met behulp van 
deze notie wordt de interne systematiek, dat wil zeggen de dieptestructuren en 
pijlers van Boffs systematisch ecclesiologische oeuvre geanalyseerd en geïnterpre-
teerd. De analyse richt zich hier vooral op de oorspronkelijke sacramentele 
ecclesiologie, waaraan Boff in het kader van zijn dissertatie, in het kielzog van 
11 Cf С Boíl, Teologia e pràtica Teologia do político e suas medtaçôes, Petrópolis 1978, ondermeer 
310. 
12 Cf idem, ook id., 'Teologia e pràtica', in REB 36(1976), 789-810. 
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Vaticanum II, een alom gewaardeerde bijdrage leverde. Op basis daarvan wordt 
een paradigmaverschuiving geïnterpreteerd, die zich laat karakteriseren als een 
verandering van Boffs ecclesiologisch begrip van een 'kerk-universeel sacrament 
van heil', naar een visie op de CEB's als nieuw model van een 'kerk-communio-
gemeenschap'. Deze verschuiving markeert Boffs geleidelijke wending van een 
postvaticaanse sacramentele ecclesiologie naar een Latijnsamerikaanse bevrijden-
de ecclesiologie. 
Om de basis voor deze studie te leggen is een grondige analyse vereist van het 
nationale consolideringsproces van de CEB's in Brazilië. Er is daarvoor echter 
weinig recent onderzoek voorhanden: de eerste studies naar de nationale dimen-
sies van de CED's, alle van sociologische en theologische aard, dateren van het 
begin van de jaren zeventig en werden opgezet in opdracht van de Braziliaanse 
Bisschoppenconferentie (CNBB).13 Het bronnenmateriaal ervoor was overwe-
gend empirisch van aard, afkomstig van vragenlijsten die een inventarisatie 
beoogden van verschillende typen van CEB's. De resultaten van die onderzoeken 
hebben gedurende de jaren zeventig een aanzienlijke invloed gehad op zowel 
theologische interpretaties als officiële kerkelijke en pastorale beleidslijnen ten 
aanzien van de CEB's. Inmiddels zijn deze onderzoeksresultaten echter door de 
geschiedenis van de CEB's zelf achterhaald." Bovendien is er gedurende de 
laatste vijftien jaar een golf van materiaal uit de nationale bijeenkomsten van de 
basisgemeenschappen beschikbaar gekomen. 
Voor de opzet van een analyse van het nationaal consolideringsproces van de 
CEB'S, bleken een historische, een sociaalwetenschappelijke en een theologische 
invalshoek noodzakelijk. Het probleem is echter, dat er daarvoor tot dusver geen 
geschikt en bruikbaar interdisciplinair instrumentarium bestaat. Om die reden leek 
het van belang met deze studie tevens een bijdrage te leveren aan de opbouw van 
een bruikbaar analyse-instrumentarium, waarmee veranderingen in de nationale 
identiteit van de CEB's vanuit verschillende gezichtspunten kunnen worden 
geanalyseerd en geïnterpreteerd. De grondconcepten die werden gekozen in 
functie van de opbouw van dit instrumentarium, zijn 'praktijk' en 'bewustzijn'. 
Om deze keuze te kunnen invullen en te verantwoorden, zijn enkele aantekenin-
gen omtrent de wordingsgeschiedenis van deze concepten van belang. Toen de 
eerste fundamentele veranderingen in de Braziliaanse kerk in de tweede helft van 
de jaren zestig aan de oppervlakte kwamen, werden deze bestudeerd met behulp 
13 CNBB, Comunidades Igreja na Base (Estudos da CNBB η 3), P. Demo/E F Calsing (cd ), Sâo 
Paulo (1974) 19814, id , Comunidades Eclesiais de Base no Brasil — Experiencias e perspectivas 
(Estudos da CNBB η 23), Sâo Paulo (1979) 19843; ook A Gregory, Comunidades Eclesiais de 
Base, utopia ou realidade, Petrópolis 1973 
14 Uiteraard heeft de CNBB ook gedurende de jaren tachtig haar beleidsoriëntaties ten aanzien van 
de CEB'S verder uitgewerkt, maar deze ¿ijn minder gefundeerd op systematisch onderzoek op 
nationale schaal Bijvoorbeeld As Comunidades Eclesiais de Base na Igreja do Brasil (Documen-
tos da CNBB η 25), Sao Paulo (1982) 19843 
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van kritische noties die in Noord-Ашегіка waren ontwikkeld, zoals 'invloed', 
politieke en religieuze 'macht', en 'modernisering'. Deze noties waren zelf een 
reactie op de ideologie van 'ontwikkeling' (desarrollismo) uit de voorafgaande 
decennia. Westerse sociologen introduceerden deze kritische stroming in Brazilië 
aan het begin van de jaren zeventig: zij werden pioniers die met behulp van 
'invloed' en 'macht' veranderingsprocessen in de Braziliaanse kerk begonnen te 
onderzoeken. Ivan Vallier15, Emmanuel de Kadt16 en Thomas Bruneau17 
meenden dat veranderingen in de positie van de Braziliaanse kerk verklaarbaar 
waren uit het gegeven dat de kerkelijke institutie zich voortdurend aanpast aan 
zich wijzigende sociaal-politieke omstandigheden om zo haar prestige, invloed en 
macht te handhaven. Echter, het institutionele aspect van de kerk werd in 
dergelijke benaderingen geïsoleerd, de verschillende typen van institutionele 
invloed werden nauwelijks gedifferentieerd en het concept van 'sociale verande-
ring' waaraan de kerk zich zou aanpassen bleef vaag. 
In de loop van de jaren zeventig ontwikkelden verschillende Braziliaanse sociale 
wetenschappers en bevrijdingstheologen nieuwe analyses, vanuit hun engagement 
met volksorganisaties en kerkelijke basisbewegingen. Vanaf dat moment kwam er 
meer aandacht voor interne tegenspraken in de kerkelijke institutie, waardoor er 
ook andere conclusies naar voren kwamen.18 De geijkte, uit Noord-Amerika 
afkomstige interpretatiecategorieen als 'invloed', 'modernisering', of politieke en 
rehgieuze 'macht' werden bekritiseerd als ontoereikend voor een analyse van die 
interne tegenspraken. Sociale wetenschappers en bevrijdingstheologen, waaronder 
Luiz Alberto Gómez de Souza, Carlos Palacio en Leonardo Boff, openden de 
grenzen van de voorgaande analyses en ontwikkelden nieuwe concepten om 
veranderingen in de sociale positie van de kerk te analyseren. Zij introduceerden 
noties als 'volksklassen', 'praktijk' en 'bewustzijn'. Zij beperkten zich daarmee niet 
langer tot het institutionele aspect van de kerk, maar onderzochten ook verande-
ringen in de kerk als gemeenschap en brachten botsende stromingen in het vizier, 
die niet tot de éne noemer van de institutie te herleiden zijn.19 
Op dergelijke analyses van de Braziliaanse kerk werd vervolgens voortgebouwd 
in het werk van een jongere generatie van bevrijdingstheologen en sociale 
wetenschappers, zoals Clodovis Boff, Luis Eduardo Wanderley, Scott Mamwaring 
en Paulo Krischke.20 Uit hun werk kwam vooral naar voren, dat de analyse die 
15 Cf I Vallier, Catholicism, social control and modernization in Latin America, New York 1970 
16 Cf E de Kadt, Catholic radicals in Brazil, London 1970 
17 Cf Th Bruneau, О catolicismo Brasileiro em época de transigäo, Sâo Paulo 1974 
18 Cf M Moreira Alves, A Igreja e a política no Brasil, Lisboa 1978 
19 L A Gómez de Souza, Classes populares e Igreja nos caminhos da historia, Petrópolis 1982, С 
Palacio, 'Urna consciência histórica irreversível (1960-1979. duas décadas de históna da Igreja no 
Brasil), in Símese 17(1979)6, 19-40, id., 'A Igreja na sociedade Para urna interpretaçâo da 
'consciência' e da 'praxis' atuais na Igreja no Brasil, in id (coord ), Cristianismo e historia, Sao 
Paulo 1982, 307-350 Voor Boffs publikaties in deze lijn cf noot 1 
20 Onder meer L E Wanderley, 'Igreja e sociedade no Brasil 1950-64/1964-75', in: Rehgtào e 
Sociedade 3(1978), 93-108, Ρ Knschke/S Mainwanng (org ), A Igreja nas bases em tempo de 
transtçào (1974-1985), Porto Alegre 1986 
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wordt gemaakt niet los is te zien van de 'epistemologische plaats' van waaruit 
men vertrekt, welke op haar beurt weer nauw verbonden is met de 'sociale 
plaats', oftewel het type van engagement met veranderingsprocessen binnen de 
eigen context. Tevens werd aangetoond dat de nationale identiteit van deze 
wetenschappers geen geldig criterium is voor de beoordeling van de juistheid van 
hun analyse en interpretatie. Doorslaggevend bleken veeleer de uitgangspunten, 
de (kcrk)polilieke opties en de theoretische fundering van de analyses te zijn.21 
Dit gehele onderzoek is geïnspireerd door de hierboven beschreven wending in 
de theorievorming van sociale wetenschappers en bevrijdingstheologen in Brazilië. 
Om in deze lijn een eigen bijdrage te leveren, en die bruikbaar te maken voor 
een analyse van het nationaal consolideringsproces, bleken de grondconcepten 
'praktijk' en 'bewustzijn' het meest vruchtbaar. De invulling zelf van deze concep-
ten is echter ook historisch gegroeid en kan van die geschiedenis niet geheel 
worden losgemaakt. Om nu te vermijden dat de inhoud van de begrippen 
waarmee het instrumentarium wordt opgezet samenvalt met concepten die 
worden bestudeerd, is een korte omschrijving en afbakening van deze begrippen 
verondersteld. 
De inhoud van de notie praktijk wordt gewoonlijk als dusdanig evident be-
schouwd, dat de analytische betekenis ervan niet of slechts fragmentarisch wordt 
ingevuld. Soms wordt praktijk gelijk gesteld aan alles wat zich in de sociaal-
historische werkelijkheid afspeelt. In omgangstaal betekent praktijk vaak ook 'in 
concreto'. Echter, 'praktijk' is niet simpelweg gelijk te stellen met datgene wat 
gedaan of bewerkt kan worden. Ook valt 'praktijk' niet samen met 'praxis': praxis 
omvat praktijk èn reflectie, veronderstelt en omsluit een bepaald bewustzijn.22 
Binnen het kader van Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologie is de inhoudelijke 
invulling van de notie 'praxis' vooral door Gustavo Gutiérrez en Hugo Assmann 
ontwikkeld aan het eind van de jaren zestig en het begin van de jaren zeventig. 
De nadere invulling van het begrip 'praktijk' dateert van het midden van de jaren 
zeventig, en werd in epistemologische zin vooral door Clodovis Boff uitgewerkt. 
Bezien vanuit de geschiedenis van de volksorganisaties en de basisgemeenschap-
pen blijft de invulling van het begrip tot dusver omstreden. Voor sommigen is de 
praktijk het resultaat achteraf van een optelsom van concrete acties.23 Voor 
anderen omsluit de notie praktijk juist een geheel van concrete acties, die een 
21 L A Gómez de Souza, A JUC· os estudantes católicos e a política, Petrópohs 1984, 11 en 15 
22 С Palacio, 'A Igreja na sociedade Para urna mterpretaçâo da 'consciência' с da 'praxis' aluais, 
a.c (1982), F. Pastor, 'Deus e a praxis. Consenso eclesml e debate teológico no Brasil', m 
Perspectiva Teológica (1985)17, 179-200, id., O remo e a historia. Problemas teóricos de urna 
teología da praxis, Sao Paulo/Rio de Janeiro 1982; ook F A Pastor, O remo e a históna. 
Problemas teóricos de urna teologia da praxis, Sao Paulo/Rio de Janeiro 1982, en M. Azevedo, 
Comunidades Eclesiais de Base e inculturaçâo da fé. A realidade das CEB'J e sua lematizaçâo 
teórica, na perspectiva de urna evangelizaçâo inculturada, Sao Paulo 1986, hier vooral 199, noot 
12 
23 V S Telles, 'Anos 70 experiencias e práticas cotidianas', in· P. Knschke/S Mainwanng (org ), 
A Igreja nas bases em tempo de transiçao, о с (1986), 47-72 
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gerichte deebame aan de sociale werkelijkheid uitdrukken.24 In de lijn van deze 
laatste benadering wordt 'praktijk' in deze studie opgevat als een gekwalificeerde 
vorm van sociale en/of religieuze participatie, die de voorwaarde is voor een 
objectieve verandering binnen een bepaalde sociaal-historische context. Deze 
vorm van participatie kan zich op haar beurt uiten in een veelvoud van concrete 
en georganiseerde acties. De aard van de sociale of religieuze oriëntatie van die 
concrete acties bepaalt van welke praktijk sprake is; niet het slagen of mislukken 
van een bepaalde actie. 
Op analoge wijze is de inhoud van de notie 'bewustzijn' niet zonder meer gelijk 
te stellen aan datgene wat de leden van de CEB's denken, waarover zij spreken of 
wat zij in hun discours in een bepaalde periode uiteenzetten. Het gaat hier om 
het bewustzijn zoals dat binnen een bepaalde sociaal-historische context zich 
vormt en concreet tot uitdrukking komt.25 In de Braziliaanse context voert de 
geschiedenis van het begrip bewustzijn terug tot de befaamde filosoof Henrique 
Lima Vaz, die aan het eind van de jaren vijftig het concept 'historisch bewustzijn' 
ontwikkelde. Sindsdien verkreeg dit concept nationale dimensies, vooral door 
toedoen van de lekenbewegingen van de Katholieke Actie. Van de idealistische 
historische invullingen die aan deze notie zijn gaan kleven wordt hier echter 
afstand genomen. 'Bewustzijn' wordt in dit onderzoek opgevat als een geheel van 
gestructureerde, min of meer coherente voorstellingen, die een bepaalde perceptie 
van de sociale realiteit uitdrukken. Deze perceptie staat zelf relatief onafhankelijk 
van het denken, al kan het denkproces op zijn beurt bewustzijnsinhouden actief 
vormgeven of in een bepaalde richting kanaliseren. 
In dit onderzoek wordt overigens nadrukkelijk onderscheid gemaakt tussen sociale 
en religieuze praktijken en bewustzijnsvormen. Een dergelijk onderscheid is 
vereist, omdat de invloed van sociaal-politieke veranderingsprocessen op het 
religieuze terrein niet van directe aard is. Het religieuze heeft een zekere autono-
mie ten opzichte van het sociale: klassebepaalde of sexe-specifieke tegenstellingen 
bijvoorbeeld, reproduceren zich niet mechanisch op religieus terrein, maar 
worden binnen religieuze praktijken en bewustzijnsvormen, binnen religieuze 
24 Cf J Combhn, 'La nueva practica de la Iglesia en el sistema de la segundad nacional Exposición 
de sus principios teóricos', in E. R. Maldonado (ed.), 'Liberación y caunveno. Debates en tomo 
al método de la teología en America Latina, (Encuentro Latinoamericano de Teología, México, 
agosto 1975), México 1976, 155-176, L A Gómez de Souza, 'Puebla e as práticas populares na 
América Latina', in id , Classes populares e Igreja, о с (1982), 182-197; С Boff, 'Comunidades 
Eclesiais de Base e práticas de libertaçâo', in REB 40(1980)160, 595-625 
25 Cf J В Libâmo, Formaçâo da consciéncia crítica. Vol 1 Subsidios plosófico-culmrais, Petrópo-
lis/Rio de Janeiro (1978) 19844, id, Formaçâo da consciéncia crítica, Vol 2 Subsidios socio-
analíticos, (1979) 19833, id , Formaçâo da consciéncia crítica, Vol 3 Subsidios psicopedagógicos, 
(1979) 1985", С Palacio, 'Urna consciéncia histórica irreversível', а с (1979); R de Almeida 
Cunha, •Consciéncia crítica Ensaio de teología antropológica I', m Vozes 72(1978), 757-778, id , 
parte ΊΓ, in Vozes 73(1979), 115-128, id , parte 'IH', in Vozes 73(1979), 387-406, id., 'Consciéncia 
critica', in REB 40(1980)158, 243-251 
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bewegingen en instituties al of niet opgenomen en op eigen wijze verwerkt.26 
Een van de meest omstreden vraagstukken ten aanzien van praktijken en bewust-
zijnsvormen is nu, op grond van welke criteria deze in de CEB's Onderscheiden' 
kunnen worden als beslissend voor een nieuw model van kerk en hoe dit sociaal-
wetenschappelijk en theologisch is te funderen.27 
Concrete opzet en bronnenmateriaal 
Deze studie valt uiteen in drie delen, die zes hoofdstukken omvatten. Deel I 
(relevantie) is het meest uitgebreide en bestaat uit drie hoofdstukken. Daarop 
volgt een 'Intermezzo', hoofdstuk vier, dat de overgang naar de overige twee 
delen onderbreekt. De hoofdstukken vijf en zes vallen achtereenvolgens samen 
met deel II (coherentie) en deel III (consistentie). In een inleiding op elk 
afzonderlijk deel wordt de systematische opzet van de betreffende hoofdstukken 
nader toegelicht. Vandaar dat hier kan worden volstaan met een samenvatting 
van het traject. 
Het eerste hoofdstuk poogt inzicht te verschaffen in de genesis van de nationale 
identiteit van de CEB's. In functie daarvan wordt vanuit een historische invalshoek 
onderzocht welke invloed religieuze- en lekenbewegingen (verbonden met de 
Katholieke Actie) hebben op het mislukken van het kerkmodel en de ecclesiolo-
gie van de 'nieuwe christenheid'. Daarop volgt een schets van het verloop van de 
nationale bijeenkomsten van de CEB's in de periode 1975-1989, waarbij de nadruk 
ligt op veranderende metaforen in het discours. Tegen die achtergrond wordt de 
inhoud van de ecdesiologische bijdragen van Leonardo Boff aan de 'Encontros' 
gekarakteriseerd. 
Het tweede hoofdstuk vertrekt vanuit een sociaalwetenschappelijke invalshoek. 
Hier wordt de analyse zelf van het nationale consolideringsproces van de CEB's 
opgezet met behulp van het instrumentarium dat is aangeduid. Op basis van een 
discussie over sociaalwetenschappelijke en theologische analyse- en interpretatie-
criteria, toegepitst op de bruikbaarheid van de marxistische analyse, wordt een 
typologie ontworpen van verschuivingen in sociale en religieuze praktijken en 
bewustzijnsvormen van de CEB's. Deze typologie functioneert vervolgens als toets 
om Boffs concept van praktijken en bewustzijnsvormen van de CEB's te analyse-
ren. Daaruit komen enkele interpretaties voort van de vraagstukken die Boff aan 
het nationale proces van de CEB's ontleent. 
26 Deze stelling is vooral door O. Maduro ontwikkeld in Religiäo e luta de classes. Quadro teórico 
para a análise de suas inter-relaçôes na América Latina (San José 1980), Petrópolis 1981. In deze 
lijn bewegen zich overigens ook J. B. Libâmo, Fé e Política. Autonomías específicas e amculaçôes 
mutuas, Sâo Paulo 1985 en F. Houtart/G Lemercinier, 'Conscience religieuse et conscience 
politique en Amérique Central', in: Social Compass 30(1983)2-3, 153-174. 
27 M de Franca Miranda, 'Discernimento cnstäo e contexto socio-político', in: С. Palacio (ed ), 
Cristianismo e historia, o.e. (1982), 351-362; J. В. Libâmo, Discernimento e política, Petrópolis/Rio 
de Janeiro 1977; id , 'Movimentos populares e discernimento cnstäo', in: Perspectiva Teológica 
16(1984), 65-82, R Muñoz, Nuestro camino de Iglesia en los últimos veinte años. Criterios para un 
discernimiento teológico, о с (1985); CELAM, '«Eglise Populaire» — Lignes de discernement', in: 
id , L'Eglise populaire et théologie de la libération, Pans 1988, 263-289. 
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Het derde hoofdstuk is geheel gewijd aan een nadere sociaalwetenschappelijke en 
theologische interpretatie van het nationaal consolideringsproces van de CEB's en 
van de bijdragen van Boff daaraan. Op sociaal terrein wordt dieper ingegaan op 
de overgang van een associatieve naar een politieke praktijk. Onderzocht worden 
de partijpolitieke bindingen van de CEB's, hun bijdrage aan een project van 
volksdcmocratie, en de spanning die de aanwezigheid van de kerkelijke institutie 
en van politieke partijen oplevert in de praktijk van de basisgemeenschappen. 
Vervolgens wordt op religieus terrein de overgang van een devotionele naar een 
nieuwe sacramentele praktijk behandeld. Hier worden vooral de gevolgen 
onderzocht van het romaniseringsproces aan het eind van de vorige eeuw, en 
komen de banden van de CEB's met het volkskatholicisme en met de Afrobrazi-
liaanse religies aan de orde. Dit alles mondt uit in een reflectie op de vraag of de 
oriëntatie die sociale wetenschappers en theologen bieden aan het nationale 
consolideringsproces van de CEB's een nieuwe reformatie of een nieuwe romani-
sering bevordert. 
De leerstellige controverse rond Boffs ecclesiologie wordt behandeld in een 
Intermezzo, een tussenspel. De officiële dimensie van dit geschil onderbreekt in 
deze studie een systematische analyse en interpretatie van enerzijds de 'relevan-
tie', anderzijds de 'coherentie' en 'consistentie' van de ecclesiologie van Boff. 
Slechts enkele kernpunten uit het officiële 'debat Boff worden hier behandeld. 
Op de eerste plaats het conflict tussen de legitimatie van een kerk als 'commu-
nitas', verstaan als netwerk van gemeenschappen, en een kerk als 'societas', die 
zich kenmerkt door een juridisch-institutionele structuur. Op een ander niveau, 
dat wil zeggen bezien vanuit het leerstellige debat in de Braziliaanse context, gaat 
het tevens om de verhouding tussen het ecclesiologisch begrip van de 'kerk-
institulie' en de 'kerk als mystiek lichaam van Christus'. Een tweede spil die voor 
dit onderzoek van belang is uit het 'debat Boff, betreft de verwerking van sociaal-
wetenschappelijke en hermeneutische bemiddelingen in een bevrijdende ecclesio-
logie, oftewel het gebruik van de marxistische analyse in relatie tot geloof, 
praktijk en evangelische waarheid. 
Uiteraard zijn Boffs probleemstellingen, methoden en inhouden niet enkel toe 
te schrijven aan veranderingen in de nationale identiteit van de basisgemeen-
schappen in Brazilië. Daarom concentreert het vijfde hoofdstuk zich op Boffs 
meer omvattende bevrijdingstheologie. Dit hoofdstuk is dan ook vanuit een 
theologisch perspectief opgezet. Onderzocht wordt allereerst de genesis van 
Boffs bevrij dingstheologisch kader, door na te gaan hoe de aanzetten voor zijn 
bevrijdingstheologie geplaatst dienen te worden in de geschiedenis van de 
Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologie. Daartoe wordt de ontwikkeling van de 
grondconcepten 'praxis' en 'bewustzijn' in bevrijdingstheologie behandeld. Om te 
komen tot een interpretatie van de coherentie van zijn bevrijdingstheologie ligt 
een bijzondere nadruk op de hermeneutiek in Boffs theologie van balUngschap 
en bevrijding en op zijn zo omstreden verwerking van het marxisme als analyse-
instrument. 
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Hoofdstuk zes, dat zich beweegt in een ecclesiologische optiek, bestudeert 
allereerst Boffs oorspronkelijke sacramentele ecclesiologie. Onderzocht wordt de 
dubbele spanningsverhouding die er in zijn vroege ecclesiologische oeuvre bestaat 
tussen enerzijds zijn opvatting van de kerk als sacrament van Christus en als 
sacrament van de Geest, anderzijds zijn visie op de kerk als universeel sacrament 
van heil en volk van God. De interpretatie daarvan spitst zich toe op de sacra-
mentele wortels en het evangelisch fundament van Boffs voorstelling van een 
'kerk-communio-gemeenschap' en 'kerk van de armen'. Tegen dc?e achtergron-
den worden enkele perspectieven geschetst voor de receptie van Vaticanum II. 
Voor het onderzoek naar de nationale dimensies van de CKB'S ligt er in Brazilië 
een zeer rijk en divers bronnenmateriaal, in de vorm van de documenten die de 
CEB's op regionaal en locaal niveau hebben opgesteld ter voorbereiding en 
verslaggeving van hun nationale 'Enconlros'. Ten dele werd dit materiaal verwerkt 
in studies van de Braziliaanse theoloog Faustino Luiz Couto Tcixcira. In zijn 
dissertatie biedt hij een interessante reconstructie van de interne dynamiek van 
deze nationale 'Encontros'.24 Omdat Teixeira uitgaat van de documentatie die de 
CEB's zelf inbrachten tijdens deze 'Encontros', vormen zijn resultaten — evenals 
mijn gedachtenwisseling met hem daarover in Brazilië — een vruchtbare steun 
voor het hier gepresenteerde onderzoek. De concentratie van Teixeira op precies 
de 'interne dynamiek' van de 'Encontros' heeft echter tot gevolg, dat zijn resulta-
ten meer van beschrijvende aard zijn, en een systematische analyse van de 
nationale identiteit van de CEB's grotendeels open ligt. 
Voor de bestudering van Boffs ecclesiologie heb ik gebruik gemaakt van de 
originele Portugese versie van zijn oeuvre, met uitzondering van die teksten die 
oorspronkelijk in een andere taal zijn verschenen. Tal van zijn artikelen werden 
na publikatie gedupliceerd of getripliccerd — niet altijd met zijn medeweten — 
onder verschillende titels. Van zijn ononderbroken stroom van publikalies heb ik 
een naar mijn inzicht zo goed als complete bibliografie kunnen samenstellen, die 
aan het eind van deze studie wordt aangeboden. 
Bij het samenbrengen van de in deze studie gebruikte literatuur heb ik, naast de 
bibliografie van Boff, voor de duidelijkheid onderscheid gemaakt tussen a) inter-
pretaties van het oeuvre van Boff, dat wil zeggen studies die zijn ecclesiologie of 
een aspect van zijn theologie tot onderwerp hebben; b) documenten en interpreta-
ties van de nationale 'Encontros' van de basisgemeenschappen in Brazilië; c) ge-
bruikte literatuur over Afrobraziliaanse religies en d) overige gebruikte literatuur. 
De notatie in de literatuurlijsten en in het notenapparaat vergt enige toelichting. 
De eerste keer dat hier naar een boek of een artikel wordt verwezen, zijn de titel, 
28 F L Couto Teixeira, A fé na vida. Um esludo teológico-pastoral sobre a experiencia das Comuni-
dades Eclesiais de Base no Brasil, Roma (Pontificia Univcrsitas Gregoriana, Facultas Theologiae) 
1985 (Mimeo); en id., A genese das CEB'S no Brasil. Elementos explicativos, Sao Paulo 1988; ook 
id., Comunidades Eclesiais de Base. Bases teológicas, Petrópolis 1988. 
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de plaats, het oorspronkelijk jaar van uitgave en de gebruikte editie voluit in het 
notenapparaat opgenomen. De volgende keren dat naar hetzelfde boek of artikel 
wordt verwezen, gebeurt dit onder een — zo mogelijk — verkorte titel, maar 
staan wel steeds het oorspronkelijke jaar van uitgave en de gebruikte editie in het 
notenapparaat vermeld. De enige uitzondering op dit laatste vormen de documen-
ten en interpretaties die verband houden met de nationale bijeenkomsten van de 
CEB's: in dit geval wordt geen jaartal herhaald, maar wordt met een gecursiveerde 
afkorting in het notenapparaat aangegeven op welke 'Encontró' de tekst betrek-
king heeft: Vitoria I (VI), Vitoria II (VII), Joäo Pessoa (JP), Itaici (IT), Canindé 
(Gi), Trindade (77?), of Duque de Caxías (DQ). De documentatie rond deze 
'Encontros' is chronologisch in de literatuurlijst gerangschikt.29 
Afsluitend is erop te wijzen dat deze studie verschillende lagen en onderscheiden 
analyse- en interpretatieniveaus kent. De differentiëring en interdependentie van 
deze niveau's zijn het meest interessant, maar tevens de grootste opgave voor de 
ontwikkeling van een contextuele analyse- en interpretatiemethode. Vooruitlopend 
op de conclusies kan reeds hier gesteld worden dat Boff steeds denkt vanuit een 
grondstructuur en een onherleidbare oorsprong, die het innerlijk centrum vormen 
van zowel zijn omvattende bevrijdingstheologie als van zijn ecclesiologisch oeuvre. 
Dit denken vanuit een 'principe' staat in een voortdurende spanning met Boffs 
denken vanuit een 'praktijk'. Deze spanningseenheid, die in steeds andere 
gedaantes naar voren komt, vormt het hart, de rode draad van dit onderzoek naar 
de contextualiteit van de ecclesiologie van Leonardo Boff. Uiteindelijk wordt 
daarom de kritische vraag gesteld, in hoeverre Boffs bevrijdende ecclesiologie 
meer wordt bepaald door enkele fundamentele principes dan door de praktijk van 
de CEB's. 
29 Te vermelden is nog dat steeds wanneer historische processen in deze studie worden beschreven, 
bijvoorbeeld de genesis van de CEB'S of het verloop van de nationale 'Encontros', consequent de 
tegenwoordige tijd wordt gebruikt 'Flash backs' binnen de beschrijving van deze processen staan 
in de voltooid tegenwoordige tijd Voornamelijk wanneer er verwezen wordt naar een in du 
onderzoek eerder ontwikkelde analyse of interpretatie, wordt de verleden tijd gebruikt 
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DEEL I 
RELEVANTIE VAN DE ECCLESIOLOGIE VAN 
LEONARDO BOFF 

Inleiding 
Met de vraag in welke zin Boffs ecclesiologie 'relevant' is komen geen problemen 
aan de orde die de interne samenhang en systematiek van zijn ecclesiologie 
betreffen. Het gaat in het eerste deel van deze studie om de relatie van zijn 
theorie met het proces van nationale consolidering van de CEB's in de Braziliaan-
se sociaal-historische context. De hypothese die hier aan de orde komt is, dat 
praktijken en bewustzijnsvormen van de CEB's een zeker zelfstandig verloop 
hebben, relatief onafhankelijk van de theoretische reflectie erop of begeleiding 
ervan. De keerzijde van dezelfde hypothese is dat Boffs ecclesiologie, die relevant 
bedoelt te zijn ter ondersteuning en legitimering van een nieuw model van kerk, 
dat nog niet hoeft te zijn, bezien vanuit de vraagstukken die in het nationale 
proces van de CEB's in Brazilië een rol spelen. 
De opzet van dit deel is alsvolgt, In de eerste paragraaf wordt een analyseper-
spectief ontwikkeld, dat noodzakelijk is om de historische factoren te kunnen 
plaatsen die in Braziliaanse context een beslissende invloed hebben gehad op de 
genesis van de CEB's (1,1). Het betreft hier vooral de veranderende sociale 
plaatsbepaling van de katholieke kerk, de scheuren in het model van 'nieuwe 
christenheid' en de rol die daarbij gespeeld werd door bewegingen, welke in de 
jaren vijftig en zestig waren verbonden met de Katholieke Actie. In deze verande-
ringen is vooral ook de functie van de ecclesiologie van belang. Om inzicht te 
krijgen in de nationale identiteit van de leken- en religieuze bewegingen, en om 
het verschil te zien met de latere CEB'S, worden de sociale en religieuze praktij-
ken en bewustzijnsvormen van deze bewegingen onderzocht. Dit vormt de 
voorwaarde voor een korte karakterisering van de opkomst van de basisgemeen-
schappen als nieuw model van kerk van de armen. Tegen die achtergrond volgt 
een schets van het verloop van de zeven nationale bijeenkomsten van de CEB's in 
de periode tussen 1975 en 1989 (1,2). Daarin wordt de vraag behandeld hoe de 
verschuivingen in het discours van de CEB's verstaan kunnen worden in relatie tot 
veranderingen in de sociaal-politieke en kerkelijke context. Dit geheel wordt 
afgerond met een uiteenzetting van de ecclesiologische bijdragen van Leonardo 
Boff aan de nationale 'Encontros' (1,3). 
Terwijl het eerste hoofdstuk beschrijvend van aard is, is het tweede hoofdstuk 
analytisch en interpretatief: centraal staat het nationale consolideringsproces van 
de CEB's, de vraagstukken die Boff daaraan ontleent en de bijdrage die hij 
daaraan levert. Eerst komen de criteria aan de orde met behulp waarvan sociale 
wetenschappers en bevrijdingstheologen het zelfverstaan van de basisgemeen-
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schappen interpreteren. De discussie rond deze criteria wordt in kaart gebracht 
(11,1). Tegen die achtergrond wordt in deze studie een typologie ontworpen van 
sociale en religieuze praktijken en bewustzijnsvormen van de CEB's, op basis van 
de documenten die zij hebben ingebracht ter voorbereiding en verslaggeving van 
hun nationale bijeenkomsten (11,2). Deze typologie toont op sociaal terrein een 
verandering van een 'associatieve praktijk', gericht op gemeenschapsvorming, naar 
een 'politieke praktijk', die vorm krijgt in relatie tot volksorganisaties en politieke 
partijen. In de zelfde lijn worden ook veranderingen in bewustzijnsvormen 
behandeld. Op religieus terrein wordt zichtbaar dat de CEB's een verschuiving 
hebben doorgemaakt van een 'devotionele praktijk' naar een nieuwe 'sacramen-
tele praktijk'. De typologie blijkt vervolgens een bruikbaar instrument te bieden 
waarmee getoetst wordt in hoeverre Boffs bijdragen aan de vorming van de 
identiteit van een nieuw model van kerk relevant zijn (11,3). In dit kader wordt 
ook geïnterpreteerd welke ecclesiologjsche thematieken hij aan het nationale 
proces van de CEB's ontleent en welke oriëntaties hij zelf aan dit proces geeft. 
Het derde hoofdstuk gaat nader in op de spanning tussen de sociaal-politieke en 
regilieus-kerkelijke identiteit van de CEB's. Allereerst wordt de verschuiving van 
een associatieve naar een politieke praktijk geïnterpreteerd (111,1). Onderzocht 
wordt in hoeverre de basisgemeenschappen door hun banden met 
volksorganisaties en politieke partijen een breuk voltrekken met de manier 
waarop in het model van 'nieuwe christenheid' de band tussen kerk en politiek 
vorm kreeg. Dit vormt de achtergrond voor een verdere uiteenzetting van de 
bijdrage van de CEB's aan de opbouw van een volkse democratie. Op basis 
hiervan wordt een interpretatie gegeven van de institutionele spanningen in de 
praktijk van de CEB's, toegespitst op de aanwezigheid van de kerk en van poli-
tieke partijen. Om de religieuse-kerkelijke identiteit van de basisgemeenschappen 
te kunnen interpreteren, gaat de volgende paragraaf nader in op de overgang van 
een devotionele naar een nieuwe sacramentele praktijk (111,2). Hier gaat het 
erom hoe de spanning verstaan kan worden tussen de historische banden van de 
CEB's met het volkskatholicisme en de actuele bindingen die zij aangaan met 
Afrobraziliaanse religies. Dit wordt uit in een reflectie op de perspectieven van 
het nationaal consolideringsproces (111,3): draagt de identiteit van de kerk van de 
armen de kiemen in zich van een nieuwe reformatie of van een nieuwe romanise-
ring? 
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I Genesis, context en nationale dimensies van de CEB's 
Enigszins vereenvoudigd kunnen een viertal factoren voor het ontstaan van de 
CEB's in Brazilië worden aangewezen: de opkomst en verdwijning van leken- en 
religieuze bewegingen die waren verbonden met de Katholieke Actie in de jaren 
vijftig/zestig; scheuren in het model van 'nieuwe christenheid' en verwikkehngen 
rond de militaire coup van 1964; de officieel kerkelijke legitimering van de zijde 
van de Braziliaanse en Latijnsamerikaanse Bisschoppenconferenties (Medellin en 
Puebla); en de bevrïjdingstheologische receptie van Vaticanum II. In wat volgt 
gaat het om een analyse van de eerste twee factoren. De twee andere komen 
verderop in deze studie aan de orde. 
Aan het begin van de jaren zestig, gedurende de crisis van het populisme, treden 
voor het eerst op enkele plaatsen basisgemeenschappen naar buiten. Men kan 
echter pas in bredere zin van het bestaan van basisgemeenschappen spreken in de 
periode na de militaire coup. Wel hebben in de jaren vijftig reeds tal van bewe-
gingen hiervoor de voorwaarden gecreëerd. In dit verband is vooral het ideolo-
gisch en theologisch debat van belang dat werd gevoerd in de JUC (Juventude 
Universitaria Católica), de studentenbeweging van de KathoUeke Actie. Daarnaast 
spelen ook gemeenschaps- en missionaire experimenten in Barra do Piraí, Natal, 
en Nízia Floresta een rol. 
Deze optie om uit te gaan van leken- en religieuze bewegingen uit de jaren vijftig 
en zestig, wordt niet door iedereen gedeeld. Volgens de sociologen Thomas 
Bruneau en Màrcio Moreira Alves, in zekere zin gesteund door de theoloog Alvaro 
Ваггеіго,
1
 is de opkomst van de CEB's verklaarbaar als gevolg van een vooropgezet 
pastoraal plan van de Braziliaanse Bisschoppenconferentie (CNBB). De strategi­
sche optie onder dit plan, zo menen zij, beoogde de institutionele stabiliteit van 
de kerk te redden en haar maatschappelijke invloed te vergroten. In deze visie zijn 
CEB's een door de CNBB geprogrammeerde oplossing voor structurele identiteits­
problemen (gebrek aan pnesters en voorbijgestreefde parochiestructuren) waarmee 
de Braziliaanse kerk sinds het midden van de jaren zestig worstelde. 
Dergelijke benaderingen zijn voor een deel begrijpelijk. De CNBB had inderdaad 
een belangrijke rol bij het mogelijk maken en vormgeven van de lekenbewegingen 
1 Th Bruneau, O catolicismo Brasiletro em época de transiçâo, о с (1974), id , Religiáo e poUtuaçâo 
no Brasil A Igreja e o regime out ontano, Sâo Paulo 1979, M Morena Alves, A /greja e a política 
no Brasil, о с (1978), A Barreiro, Comunidades Eclesiais de Base e evangeluaçào dos pobres, Sao 
Paulo 1977 
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uit de jaren vijftig en zestig, waaronder de 'Beweging van Natal' (Movimento de 
Natal). De Bisschoppenconferentie leverde voor dergelijke bewegingen de kaders 
en de organisatiestructuur, waardoor zij organisch verbonden waren met het 
episcopaat. Echter, kerkelijke basisgemeenschappen zijn geen logische voortzet-
ting van bewegingen uit de jaren vijftig en zestig. Ze zijn ontstaan in continuïteit 
én breuk daarmee. 
Frei Betto en Faustino Luíz Couto Teixeira steunen dit laatste.2 Betto plaatst de 
opkomst van de eerste CEB's, op initiatief van leken, priesters of bisschoppen, 
rond 1960, in Nízia Floresta of Volta Redonda.3 José Marins gaat nog vroeger 
terug, en plaatst het ontstaan ervan in de jaren vijftig.4 De visie van Raimundo 
Caramuru de Barros, een van de eerste analytici van de CEB's in Brazilië, lijkt 
evenwel het meest waarschijnlijk. Hij maakt onderscheid tussen opvattingen van 
de CEB's als vernieuwing en decentralisatie van de parochiestructuur, waardoor de 
opkomst zeer vroeg kan worden geplaatst, en visies waarin basisgemeenschappen 
als een nieuwe vorm van geloofsinvulling en evangelisering worden beschouwd.5 
Volgens dit laatste gezichtspunt zouden de CEB's in Brazilië op bredere schaal 
zijn opgekomen rond 1965, dus na Vaticanum II en na de militaire coup in 
Brazilië. 
Uit wat volgt zal blijken, dat de opkomst van de basisgemeenschappen als nieuw 
model van kerk niet kan worden voorgesteld als een geheel nieuw historisch 
gebeuren. Evenmin kan het ontstaan van de CEB's als beweging aan de basis van 
de kerk, worden geïnterpreteerd als een voortzetting of consequentie van de 
eerder bestaande bewegingen uit de vijftiger en zestiger jaren, die zich reeds toen 
op nationale schaal ontwikkelden De vooronderstelling in het eerste zou de 
geschiedenis ontkennen, het standpunt dat in het tweede doorkhnkt zou leiden tot 
een historisch determinisme. Precies om dergelijke gevaren te vermijden, is een 
analyse en interpretatie vereist op verschillende niveaus: van de CEB's als een 
beweging aan de basis van de kerk, én van de CEB's als nieuwe wijze van kerk-
zijn, als nieuw model van kerk. 
1 Nationale bewegingen en de 'nieuwe christenheid' 
De lekenbewegingen van de Katholieke Actie, evenals de religieuze bewegingen 
en missionaire experimenten uit de jaren vijftig en zestig, hebben grote invloed 
gehad op een nieuwe sociale plaatsbepaling van de katholieke kerk in Brazilië. 
Deze nieuwe sociale plaats heeft op haar beurt geleid tot een onomkeerbare 
metamorfose in de identiteit van de Braziliaanse kerk als institutie en gemeen-
schap. De 'optie voor de armen', de toenemende afstand van de kerk ten opzichte 
2 F L Coulo Teixeira, A genese das CEB'S no Brasil о с (1988), 97 
3 Frei Betto, О que é Comumdade Eclesial de Base9, Säo Paulo 1981, 16 
4 J Manns, 'Comunidades Eclesiais de Base na América Latina', in Concilium 104(1975)4 (Ρ), 22 
5 R. Caramuru de Barros, Comumdade Eclesial de Base urna opçâo pastoral decisiva, Petrópolis 
1967, 5 
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van de staat en het politiek-economisch model dat deze voorstond, wijzigde 
diepgaand de bestaansreden en het missionair zelfverstaan van de Braziliaanse 
kerk. In de paragraaf die volgt zal allereerst de sociaal-historische context worden 
geschetst waarin het traditionele model van 'christenheid' zich wijzigde in een 
'nieuwe christenheid'. 
1.1 Veranderende sodale plaats van de kerk 
Bij het bepalen van een optiek om historische veranderingsprocessen binnen de 
Braziliaanse kerk te interpreteren, komt in een andere variant dezelfde discussie 
terug die hiervoor al even aan de orde was. Daarin ging het om het bepalen van 
een invalshoek om de historische opkomst van de CEB's in Brazilië te verklaren, 
hier gaat het om een optiek om veranderingsprocessen te interpreteren die verder 
terug liggen in de geschiedenis van de Braziliaanse kerk. Sociale wetenschappers 
die met hun theorieën in de jaren zeventig doorbraken, zoals Thomas Bruneau, 
Màrcio Moreira Alves, en Thaïes de Azevedo, maar ook nog Fernando Bastos de 
Ávila in de jaren tachtig, nemen voor een interpretatie van die veranderingspro-
cessen de relaties tussen kerk en staat als uitgangspunt.6 Dit motiveren zij vanuit 
hun centrale stelling dat de Braziliaanse kerk, gewikkeld in een voortdurende 
strijd om autonomie en onafhankelijkheid van de staat, haar eigen institutionele 
aanwezigheid historisch steeds opnieuw zocht te legitimeren door zich aan te 
passen aan zich wijzigende omstandigheden. Vanuit deze optiek verklaren zij ook 
ontwikkehngen van de Brazihaanse kerk in de jaren vijftig en zestig. 
Carlos Palacio, jezuïet en systematisch theoloog aan de theologische faculteit in 
Belo Horizonte (MG), bekritiseert deze benadering. Volgens hem worden in een 
dergelijke optiek kerk en staat als twee autonome grootheden opgevat, twee 
polen die worden bestudeerd naar hun ideologische of institutionele aspecten en 
geabstraheerd van hun relaties met de concrete sociale realiteit.7 Volgens hem 
wordt aldus voorbijgegaan aan de 'relatieve autonomie' van het religieuze terrein, 
waar de kerk een ideologie ontwikkelt die niet noodzakelijkerwijs een neerslag is 
van de heersende politieke ideologie. Bovendien, zo stelt Palacio, hebben kerke-
lijke ontwikkelingen een eigen dynamiek en een eigen ritme, die weliswaar door 
de context zijn bepaald, maar daar niet geheel mee samenvallen. Voor hem heeft 
dit tot gevolg, dat een analyse van veranderingsprocessen in de kerk niet opgezet 
kan worden vanuit dezelfde vooronderstellingen of concepten waarmee men de 
evolutie van de staat analyseert.8 Anders gezegd, kerkelijke veranderingen 
6 Th. Bruneau, O catolicismo Brasileiro em época de transiçào, о с (1974), id., Religiâo epohttzaçao 
no Brasil (1979), o.c, M Moreira Alves, A Igreja e a política no Brasil, о с (1978); Th de 
Azevedo, Igreja e Estado em tensâo e cnse, Sao Paulo 1978; F. Bastos de Ávila, Igreja e Estado no 
Brasil, Perspectivas e prospectivas, Sao Paulo 1987. In dit perspectief zijn er ovengens ook 
verschillende analyses opgezet in functie van het behoud van de status quo, cf. R. Romano, Igreja 
contra o Estado, Sao Paulo 1979 
7 С Palacio, 'A Igreja na sociedade Para urna interpretaçâo da 'consciência' e da 'praxis' atuais', а с 
(1982), hier vooral 315 tot 318 
8 С Palacio, 'Urna consciência histórica irrcversível (1960-1979)', а с (1979), 24-25, id , Ά Igreja na 
sociedade, Para urna interpretaçâo da 'consciência' e da 'praxis' atuais', a.c. (1982), 316-317 
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kunnen niet uitsluitend of op de eerste plaats bestudeerd worden met behulp van 
concepten en criteria die extern zijn aan de interne verhoudingen binnen de kerk 
als institutie en gemeenschap. 
Bezien vanuit het oogpunt van Palacio is de verandering van de 'sociale plaats van 
de kerk' het beslissend criterium9 om de verschuivingen te interpreteren die 
hebben plaatsgevonden in de identiteit en in het zelfverstaan van de Braziliaanse 
kerk.10 Een dergelijk criterium is in deze studie zeer vruchtbaar om de overgang 
van verschillende historische modellen van kerk te verstaan. Daarbij is onder-
scheid te maken tussen een model van 'christenheid' (cristandade), 'nieuwe 
christenheid' (nova cristandade of neocristiandad), en 'kerk van de armen' (Igreja 
dos pobres). 
1.1.1 OVERGANG VAN HET MODEL VAN 'CHRISTENHEID' 
De katholieke kerk wordt in Brazilië ingeplant tijdens het Lusitaanse kolonisatie-
proces, dat vanaf de vijftiende eeuw tot het midden van de achttiende eeuw 
voortduurt. In deze drie eeuwen wordt de Portugese kolonie uitgebouwd met 
behulp van het op zwarte slavenhandel berustende grootgrondbezit. De voor-
naamste autoriteit in de Braziliaanse kerk is in dat tijdperk de Portugese koning: 
hij gelast de bouw van kerken, kathedralen en kloosters, benoemt bisschoppen en 
priesters, en organiseert hel missie- en evangelisatiewerk. De paus hoeft slechts 
zijn belangrijkste besluiten te bekrachtigen. De meeste ordes, zoals jezuïten, 
karmelieten en benedictijnen, ontvangen in deze periode van de Portugese kroon 
zwarte slaven voor allerhande vormen van dienstverlening en worden aldus 
betrokken in het op grootgrondbezit en slavernij gebaseerde Lusitaanse rijk.11 
De heersende ecclesiologie in de koloniale periode gaat uit van in de kerk als 
'cristandade'. In dit model van kerk, zo verheldert de historicus Riolando Azzi, 
werpt het Lusitaanse rijk zich op als drager van 'verlossing' en worden de com-
merciële en politieke belangen voorgesteld als uitdrukking van de wil van God. De 
onderwerping van indianen en zwarten wordt daarbij beschouwd als onvermijde-
lijke voorwaarde voor de katholieke evangelisatie en dus voor het aanvaarden van 
de politiek-economischc en religieus-culturele heerschappij van het Lusitaanse rijk. 
Met behulp van deze ecclesiologie zijn niet alleen de 'conquistas' en het instituut 
van slavernij gelegitimeerd, maar ook het principe van de 'heilige oorlog'12, op 
grond waarvan indianen systematisch kunnen worden uitgeroeid. 
9 Idem, 326 
10 Deze visie wordt gedeeld door L. A. Gómez de Souza, 'Igreja e sociedade: elementos para urn 
marco teórico', in· Símese 5(1978)13, 15-30 (nova fase); L. E. Wanderlcy, 'Igreja e sociedade no 
Brasil- 1950-64/1964-75', a.c (1978); S. Mainwanng, 'Igreja e Politica, anotaçôes teóricas', in: 
Símese 10(1983)27, 35-56. In deze lijn ook E. Hoomaert et. al. (ed.), Hmóna da Igreja no Brasil: 
ensato de mterpretaçâo a partir dopavo, Voi II, Petrópolis 1977; id., 'Para urna históna da Igreja 
no Brasil', in. REB 37(1977)145, 185-187. 
11 R. Azzi, 'A teologia no Brasil. Consideraçôes históricas', in: CEHILA/DEI (eds.), Hislóna da 
teologia na America Lama, o.e. (1981) 19852, 21-44, hier 22. 
12 Idem, 23. 
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Het nog in deze periode opgang makende begrip van een Braziliaanse kerk met 
eigen nationale karaktertrekken, wordt aan het eind van de achttiende en het begin 
van de negentiende eeuw geïnspireerd door de Gallisch-jansenistische theologie 
van de Franse clerus, die strijdt voor de 'Gallische vrijheden' en tegen de pause-
lijke autoriteitsaanspraak van de Romeinse kerk.13 De Braziliaanse clerus, bijna 
uitsluitend gevormd aan de universiteit van Coimbra (Portugal) waar het Gallisch 
jansenisme hoogtij viert, laat zich door deze vrijheidsstrijd inspireren en staat een 
radicaal liberalisme voor. Het vrijheidsideaal waarvoor deze clerus ijvert, komt tot 
uitdrukking door zijn inzet voor de onafhankelijkheid van kerk en staat in Brazilië 
en door zijn verzet tegen elke vorm van politiek of religieus absolutisme.1,1 Op 
theologisch terrein begint deze clerus eveneens tegenstand te bieden tegen de 
traditionele ecclesiologie van de 'cristandade', die de wereldlijke en heiUge macht 
van de Lusitaanse kroon rechtvaardigt. 
Periode 1890-1930: katholieke reformatie 
Aan het eind van de negentiende eeuw leiden twee convergerende processen tot 
grondige hervormingen m de Braziüaanse kerk en ecclesiologie: de doorwerking 
van Vaticanum I (1869-1870) en de proclamatie van de Republiek (1889). Deze 
proclamatie wordt gevolgd door de Onafhankelijkheidsverklaring van 1890 en de 
Constitutie van 1891, waarin de Braziliaanse staat officieel de scheiding tussen 
kerk en staat decreteert en een totale laicisering van de staat vastlegt. Het directe 
gevolg daarvan is, dat de leiding en coördinatie van de kerk geheel in handen 
komt van de Braziliaanse staat. 
Het katholieke episcopaat streeft er in deze periode naar in het traditionele 
Lusitaanse model van christenheid op te geven voor het model van een hierarchi-
sche kerk, overeenkomstig de bepalingen van het Concilie van Trente (1545-
1563). Riolando Azzi vestigt er de aandacht op, dat nu voor het eerst in de 
geschiedenis de Brazüiaanse hiërarchie zelf de motor is voor kerkelijke verande-
ringen, door met steun en inspiratie van Rome het tridentijns model van kerk in 
te planten.15 De reformatorische bisschoppen beogen op de eerste plaats een 
hervorming van de clerus, om deze af te houden van een onderwerping aan de 
heersende politieke macht en zijn spiritueel leiderschap te verstevigen. Daarnaast 
staan zij een hervorming van het volk voor: met de bedoeling de volkskatholieke 
13 Idem, 27 
14 Vooruitlopend op het 'debat Boff is het interessant de aandacht erop de vestigen dat opponen-
ten van Boffs ecclesiologie de huidige ontwikkelingen in de Braziliaanse kerk interpreteren als 
een heropleving van het gallicanisme In een zeer polemische bijdrage aan het debat Boff 
beweert J E Martins Terra, Braziliaans exegeet en gezaghebbend theoloog in de CELAM, dat 
Boff de theologische leer en politieke stroming van het gallicanisme hernieuwd voeding geeft 
Naar het oordeel van Martins Terra is Boffs "neogalhcanisme" op ecclesiologisch terrein 
zichtbaar in zijn ijver voor de autonomie van de nationale Braziliaanse kerk, en heeft hij 
kerkpolitiek weten te bereiken dat Rome, middels de internationale pers, voor een wereld-
tribunaal is gebracht J E Martins Terra, Frei Boff e o neogalicantsmo da Igreja Brasileira, Sào 
Paulo 19842, vooral 3-8 
15 R. Azzi, 'A teologia no Brasil. Consideraçôes históricas', o.e. (1981) 19852, 30 
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devotionaliteit te zuiveren lanceren zij een proces van 'romanisering' en slagen zij 
erin op brede schaal de devoties om te vormen tot een 'sacramentele praktijk', 
geënt op de geloofswaarheden uit de katechismus.16 
Dit romaniseringsproces gaat op politiek-economisch terrein samen met de 
installatie van een agrarisch kapitalisme en de opkomst van een nieuwe agrarische 
bourgeoisie, na de afschaffing van de slavernij (1888).17 Sindsdien voltrekt zich 
in Brazilië de vorming van een afhankelijk kapitalisme, dat gepaard gaat met het 
einde van de oude oligarchische staat, en met — na de wereldomspannende crisis 
van 1929/1930 — een intensivering van het model van importsubstitutie. 
De ecclesiologie waarmee de reformatorische bisschoppen het romaniseringspro-
ces uitvoeren, is niet langer allereerst geënt op het concept van 'verlossing', 
kenmerkend voor het koloniale model van christenheid, maar op een opvatting 
van de kerk als 'societas perfecta': slechts middels de kerk als volmaakt georgani-
seerde hiërarchie komt de verlossing binnen bereik.18 Om het spiritueel en 
hiërarchisch leiderschap van de kerk ten overstaan van de staat te kunnen 
garanderen, zetten de reformatorische bisschoppen zich in voor volledige vrijheid 
en autonomie ten opzichte van de burgerlijke politieke macht en trekken zij, in 
een sterk besef gedelegeerden van de paus te zijn, de banden met Rome aan. 
Riolando Azzi tekent in dit verband aan dat hoewel de bisschoppen in dit tijdperk 
een grotere onafhankelijkheid bevechten, zij toch de leer van de collaboratie van 
kerk en staat blijven verdedigen.19 Zij stellen op geen enkele wijze de gevestigde 
poütieke macht zelf ter discussie. Azzi merkt in dit verband tevens op, dat in de 
periode 1840-1889, dus in de fase direct voorafgaand aan de onafhankelijkheid 
van Brazilië, de participatie van de Braziliaanse clerus in bewegingen voor het 
afschaffen van de slavernij of in republikeinse bewegingen praktisch nihil is.20 
Wanneer het romaniseringsproces zich in de jaren dertig van deze eeuw heeft 
voltrokken, heeft de Braziliaanse kerk een grotere toenadering tot Rome welen 
te bereiken, waardoor zij voor haar bestaan en invloed niet meer geheel is 
overgeleverd aan de staat. 
Katholieke restauratie 
De proclamatie van de Republiek (1890) en de gedecreteerde scheiding van kerk 
en staat (1891) paralyseren de kerk gedurende enkele decennia. Pas vanaf 1930, 
wanneer Getulio Vargas zijn project van een Nieuwe Staat (Estado Novo) 
lanceert en D. Sebastiäo Lerne, voorheen aartsbisschop van Olinda, kardinaal van 
Rio de Janeiro wordt, weet deze het Braziliaanse episcopaat tot een zekere 
eenheid te brengen en van de regering een nieuw verdrag tussen kerk en staat af 
te dwingen. Dit concretiseert zich in de eisen van de kerk bij de opstelling van de 
16 Ibidem. 
17 P. Ribeiro de Ohveira, Religiâo e dommaçâo de classe. Genese, estmtura ejunçao do catolicismo 
romanizado no Brasil, Petrópolis 1985,12 en 328 
18 R. Azzi, 'A teología no Brasil Consideraçôes históricas·, о с (1981) 19852, 31. 
19 Idem, 32 
20 Ibidem 
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Constitutie van 1934, waaronder het opnemen van de naam van God in de 
grondwet, het einde van het laicisme van de staat en reUgieus onderricht op 
publieke scholen en in het leger. Deze grondwet betekent ten opzichte van de 
Constitutie van 1891 een aanzienlijke stap vooruit en versterkt de positie van de 
kerk en van het episcopaat in Brazilië. 
De inhoud van de ecclesiologie in deze periode van katholieke restauratie 
verschilt nauwelijks van die in de voorliggende tijd van katholieke reformatie: de 
hiërarchie volgt hetzelfde tridentijns concept van de kerk en blijft de scheiding 
tussen wereldlijke en geestelijke macht voorstaan.21 
Samenvattend kan met Azzi gesteld worden, dat vanaf het eind van de achttiende 
en gedurende de eerste decennia van de negentiende eeuw de liberale Braziliaan-
se clerus er niet in slaagt een kerk vorm te geven met uitgesproken nationale 
karaktertrekken: de theologische basis daarvoor is te smal. De Galüsch-jansenisti-
sche theologie biedt niettemin verschillende openingen die naderhand, tegen het 
eind van de negentiende eeuw, worden gebruikt door de reformatorische bis-
schoppen. Zij slagen erin een nieuw model van kerk als 'societas perfecta' te 
installeren op tridentijnse grondslag. Middels een romanisering van de devoties 
en een hervorming van de clerus beoogt de katholieke hiërarchie het volk binnen 
de kerkelijke structuur te brengen en een sacramentele praktijk te installeren. Na 
een verlamming van enkele decennia in de Braziliaanse kerk, gevolg van de 
gedecreteerde scheiding tussen kerk en staat, wordt vanaf de jaren dertig de 
invloed van de kerk in de Braziliaanse maatschappij hersteld en verbreed. 
1.1.2 KATHOLIEKE ACTIE EN DE 'NIEUWE CHRISTENHEID' 
Periode 1930-1950: katholieke recuperatie 
In 1930, met de installatie van Getulio Vargas en zijn 'Estado Novo', eindigt de 
periode van overheersing door het agrarisch grootgrondbezit en wordt het begin 
van een nieuw industrialiseringsproces ingeluid. De internationale crisis van 
1929/30 versnelt het verloop ervan. In globale zin kan men de periode 1930-1964 
m Brazilië karakteriseren als een periode van liberale democratie, die vorm krijgt 
middels verschillende varianten van het populisme.22 
Omdat de kerk als gevolg van de Proclamatie van de Republiek en de scheiding 
kerk-staat op politiek terrein praktisch is gemarginaliseerd, onderneemt kardi-
21 In 1937 schendt de Braziliaanse staat echter eenzijdig het verdrag, door alle 'katholieke correc-
ties' uit de Constitutie terug te trekken. De positie van de kerk hangt daardoor niet meer van 
een grondwettelijk recht af, maar van de concessies van toevallige regenngen L. A. Gómez de 
Souzà.A JUC, о с (1984), 61, J O Beozzo, 'Igreja do Brasil e Santa Sé', in Vozes 75(1981), 16-
23, hier 19 
22 O Ianni, O colapso do populismo no Brasil, Rio de Janeiro (1968) 19784 (ed revista), vooral 53-
73 en 117-126, ook Cf F Weffort, O populismo na política Brasileira, Rio de Janeiro 1978 
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naal-aartsbisschop D. Sebastiäo Lerne23 reeds aan het begin van het populisme 
een poging om de dialoog tussen staat en kerk te heropenen. Het nieuwe van de 
aanpak van Lerne is, dat deze dialoog volgens hem niet zou moeten plaatsvinden 
via een sociaal-christelijke partij, zoals in andere Latijnsamerikaanse landen 
gebeurt, maar direct vanuil de kerkelijke hiërarchie. In die context officialiseert 
de kardinaal in 1935 de Katholieke Actie (Açâo Católica) in Brazilië. De beweging 
is afkomstig uit Italie en bestaat sinds het pontificaat van Pius XI (1922-1939). 
Onder meer om katholieken te groeperen tegenover fascistische tendenzen van de 
staat, structureerde Paus Pius XI de Katholieke Actie, teneinde de "...participatie 
van georganiseerde leken aan het hierarchisch apostolaat van de kerk"24 te 
vergroten. Dit idee van 'participatie' bracht sommige kerkelijke autoriteiten 
echter tot forse kritiek en leidde elders tot misverstanden, omdat het scheen alsof 
leken nu werden toegelaten tot de structuur en de missie van het episcopaat. Pius 
XII verving daarom deze uitdrukking door 'collaboratie'. In Latijns-Amerika is de 
Katholieke Actie geïntroduceerd door priesters die hun studies voltooiden in 
Rome. Dit is er de oorzaak van, dat de eerste groepen van de Katholieke Actie 
in Latijns-Amerika (in Buenos Aires, Mexico, Rio de Janeiro en Recife) aanvan-
kelijk een strikte kopie zijn van het Italiaanse model. 
Gedurende deze zelfde periode groepeert ook een belangrijk deel van de conser-
vatieve krachten zich in de ' Açâo Integralista Brasileira',25 Van hieruit worden 
milities opgezet, geïnspireerd op het Italiaanse fascisme en Portugese corporatis-
me. Veel katholieken, ook delen van de clerus, verbinden zich met deze integra-
listische beweging. Gedurende de gehele periode dat de Braziliaanse Katholieke 
Actie het centralistisch Itaüaanse model hanteert — tot 1940 —, bestaat er een 
niet altijd even uitgesproken onderscheid tussen integralistische en progressieve 
kathoheke positiebepalingen: soms bestaan er ook nauwe banden. 
Al eerder hebben pogingen van kardinaal Sebastiäo Lerne om lekenorganisaties 
op te zetten concreet vorm gekregen. Reeds in 1922 is met zijn steun het Cen-
trum Dom Vital opgericht, dat verschillende toenmalige lekenorganisaties 
coördineerde in een 'Coligaçâo Católica Brasileira', die vanaf 1935 wordt gereor-
ganiseerd in de Katholieke Actie. Aan het eind van de jaren twintig wordt de 
literaire criticus Alceu Amoroso Lima benoemd tot president van het Centrum 
Dom Vital, en later ook van de Kathoheke Actie. Hij geldt tegenwoordig als een 
van de meest invloedrijke leken in de Braziliaanse kerk. Hoewel Amoroso Lima 
nooit deel heeft uitgemaakt van de integralistische beweging, staat hij wel onder 
invloed hiervan en geeft hij aanvankelijk katholieken het advies zich hieraan te 
23 D Sebastiäo Lerne da Silveira Cintra (1822-1942) was aartsbisschop van Olinda e Recife (1916-
1921), hulpbisschop in Rio de Janeiro (1921-1930) en nadien kardinaal-aartsbisschop van Rio tot 
1942, Th Bruneau, О catolicismo Brasileiro em época de transiçào, о с (1974), 73 
24 Cf D. С Isnard, 'О Cardeal Lerne e a promoçâo do laicato Brasileiro', in REB 27(1967)4, hier 
832. 
25 Ch Antoine, L'integrisme Brésilien, Pans 1973 
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binden.26 Later wordt hij een onverbiddelijk criticus van deze beweging en 
onderscheidt hij zich door een scherp besef van de nieuwe koerswijzigingen in 
staat, maatschappij en kerk.27 Vanaf 1937 komt Amoroso Lima onder invloed te 
staan van de politieke filosofie van Jacques Maritain.28 Sedert het eind van de 
jaren dertig tot in de jaren vijftig wordt het maritainisme, deels door zijn toedoen, 
de basisfilosofie van de Katholieke Actie in Brazilië. 
Het project van een 'nieuwe christenheiiT dat Maritain voorstaat, is gebaseerd op 
de waardigheid van de menselijke persoon en uiteindelijk gericht op het 'alge-
meen goede' (bem comum). Op politiek vlak staat dit voor een christelijke 
sociaal-democratie in een post-kapitalistische maatschappij orde, gekenmerkt door 
een politiek-economisch pluralisme, vrijheid, democratie en het naleven van de 
mensenrechten. Dit zou gepaard gaan met de vorming van een 'nieuwe mens', die 
leeft volgens christelijke en spirituele waarden. Als voorwaarde daartoe stelt 
Maritain een 'christianisering van de cultuur' voor, die mogelijk zou worden door 
een verinnerlijking van het christelijk 'historisch ideaal', en door een dialoog en 
verzoening tussen verschillende klassen.29 In de periode dat de Katholieke Actie 
zich laat inspireren door Maritain, legt de beweging een sterke nadruk op 
normen, ideeën, waarden en cultuur. Vooral de intellectuelen, deel van de urbane 
middenklassen, stellen zich op als de dragers van het 'historisch ideaal'.30 Het 
proces van modernisering van zowel de structuur als het discours van de kerk dat 
zij voltrekken coexisteert — meestal zonder conflicten — met volkse vormen van 
religiositeit. 
Periode 1950-1964 
De periode van de jaren vijftig en zestig is beslissend voor latere ontwikkelingen 
op politiek en kerkelijk vlak.31 In 1950 wordt Getulio Vargas, eerder afgezet in 
1945, herkozen als president. Het politieke debat dat Brazilië in zijn tweede 
bewindsperiode (1950-1954) beheerst, spitst zich toe op de verhouding tussen 
'ontwikkeling' en 'nationalisme'. Gedurende de regeringsperiode van Kubitschek 
(1956-59) wordt dit debat nog verscherpt. In deze fase neemt de economische 
groei in snel tempo toe en komt er een grotere opening naar het externe kapitaal. 
Onderwijl blijft het politieke discours gericht op de 'nationale ontwikkeling*. 
26 Een soortgelijk proces van beïnvloeding door het integrahsme, zoals Alceu Amoroso Lima dat 
in die penode doormaakte, kenmerkt velen die later voortrekkers werden van de Katholieke 
Actie, ook D Helder Cámara 
27 Cf. A Amoroso Lima, Indicacöes políticas, Rio de Janeiro 1936 
28 Cf A Amoroso Lima, Pela cnsaaniiaçâo da idade nova, Rio de Janeiro 1946; id., Memorias 
improvisadas, Petrópolis 1973, ook L A Gómez de Souza, A JUC, о с (1984), 60 
29 Cf J Maritain, Humanisme intégral Problèmes temporels et spirituels d'une nouvelle chrétienté, 
Pans 1936 
30 L A Gómez de Souza, A JUC, о с (1984), 63 
31 R. Azzi, 'A Igreja católica no Brasil no período de 1950 a 1975', in· Reltgiâo e Soctedade 1(1977)2, 
79-109 
27 
Ook vanuit kerkelijk oogpunt zijn de jaren vijftig van groot belang: de CNBB en 
de CELAM (Consejo Episcopal Latino-Americano, Latijnsamerikaanse Raad van 
Bisschoppen) worden opgericht en de Katholieke Actie wordt grondig herstructu-
reerd. Aanleiding daartoe is het vacuüm wat betreft leiderschap en oriëntaties in 
het Braziliaanse episcopaat, dat is ontstaan na de dood van D. Sebastiäo Lerne 
(1942). De nieuwe kardinaal van Rio de Janeiro, D. Jayme de Barros Cámara, 
werkt nauwelijks voort aan de heropende dialoog tussen kerk en staat en concen-
treert zich op binnen-kerkelijke vraagstukken. Het werk van Lerne wordt voortge-
zet door Helder Cámara, in 1947 benoemd tot nationaal assistent van de Katho-
lieke Actie. Hij leidt de Katholieke Actie rond 1950 naar een interne reorganisa-
tie, waardoor het Italiaanse model vervangen wordt door het Belgisch-Frans-
Canadese model. Met dit model wordt afstand genomen van een onderverdeling 
in een mannelijke en vrouwelijke tak. In plaats daarvan komen er meer gespecia-
liseerde onderafdeüngen georganiseerd overeenkomstig verschillende sociale 
milieus32: de JOC (arbeiders), de JUC (studenten), de JEC (scholieren), de JAC 
(boeren) en de JIC (onafhankelijken).33 
Door het werk van de twee nieuw benoemde hulpbisschoppen in Rio de Janeiro, 
D. José Távora en D. Helder Cámara, en met de steun van Mgr. Montini, 
verbonden aan het staatssecretariaat van Pius XII in Rome en toekomstig paus 
Paulus VI, wordt het mogelijk het idee van een nationale Bisschoppenconferentie 
te concretiseren. Vanuit een sterk motief van collegialiteit34, waarover Vatica-
num II zich jaren later zal uitspreken, en vanuit het besef dat de coördinatie van 
de Braziliaanse kerk niet meer zou mogen afhangen van het leiderschap van één 
persoon, wordt in oktober 1952 de CNBB (Conferencia Nacional dos Bispos do 
Brasil) opgericht. Dit is tot dan toe in de kerk ongekend: de band tussen paus en 
bisschoppen wordt overwegend onderhouden via 'ad limina' bezoeken. De steun 
van Mgr. Montini bij het project van D. Helder Cámara en D. José Távora is 
bovendien beslissend, omdat de ervaring met de invloed van het Franse gallicanis-
me Rome tot een gereserveerde opstelling heeft gebracht ten opzichte van een 
dergelijk soort nationale organisaties.15 Het feit dat de bisschoppen die het 
initiatief hebben genomen tot oprichting van de CNBB verbonden zijn met de 
Katholieke Actie, brengt de befaamde religiesocioloog Luiz Alberto Gómez de 
Souza tot de stelling, dat de CNBB als organisatie voortkomt uit de praktijk van 
de Katholieke Actie: "Het is zeer betekenisvol dat een organisatie van de 
hiërarchie als vertrekpunt en concrete basis de praktijk van lekenbewegingen 
heeft gehad".34 
32 M. Moreira Alves, A Igreja e a política no Brasil, o.e. (1978), 136; L. A. Gómez de Souza, A JUC, 
o.e. (1984), 63 en 109-110. 
33 Juventude Operaría Católica (JOC); Juventude Universitaria Católica (JUC); Juventude 
Estudantil Católica (JEC); Juventude Agraria Católica (JAC); Juventude Independente Católica 
(JIC). 
34 R. Caramuni de Barros, Brasil, urna Igreja em renovaçâo, Petrópolis 1967, 91. 
35 L. A. Gómez de Souza, A JUC, o.e. (1984), 63. 
36 ídem, 64. 
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De ecclesiologie van de Katholieke Actie, verbreid door de kerkelijke hiërarchie 
in Brazilië, verkondigt vooral de katholieke leerstellingen, de christelijke deugden 
en de sacramentele praktijk. Nieuw ten opzichte van de vroegere ecclesiologie van 
de 'cristandade' is, dat de kerk erop aandringt dat de staat katholieke leerstellige 
principes in de wetgeving opneemt en de religieuze praktijk van christenen 
begunstigt. Het ecclesiologisch concept van de nieuwe christenheid kenmerkt zich 
bovendien daardoor, dat katholieken worden aangespoord in het openbare leven 
hun katholieke overtuiging uit te dragen: het geloof dient niet alleen binnen de 
kerk, maar ook daarbuiten, publiek zichtbaar te worden. Ook worden de leden 
van de Katholieke Actie ertoe aangezet, zoals Riolando Azzi benadrukt, zich op 
rechtstreekse wijze te verbinden met de hiërarchie bij het uitbouwen van een 
nieuwe christelijke maatschappij: via de Katholieke Actie tracht de hiërarchie 
leken voor te bereiden op het politiek leiderschap in het land37. 
Met behulp van deze theologie, en onder leiding van D. Helder Cámara, weet de 
CNBB de dialoog kerk-staat voort te zetten, die kardinaal Sebastiäo Lerne aan 
het begin van het populisme reeds is begonnen. De ervaringen opgedaan bij de 
oprichting van de CNBB dragen er bovendien in aanzienlijke mate toe bij, dat in 
1955, in Rio de Janeiro de CELAM wordt opgericht. Het ideologisch debat 
binnen de CNBB begint zich evenwel gedurende deze periode te verscherpen.38 
Ideologie van nationale ontwikkeling 
Tijdens vergaderingen van de bisschoppen in het Noord-Oosten aan het begin van 
de jaren vijftig, waarvan er sommige werden georganiseerd door de CNBB in 
samenwerking met de regering, worden intensieve discussies gevoerd over 
nationale ontwikkeling, agrarische hervorming, en de noodzaak te voldoen aan de 
basisbehoeften van het volk.39 Deze samenwerking resulteert, als gevolg van een 
akkoord tussen de president van de Republiek en de CNBB, in de oprichting van 
de MEB (Movimento de Educaçâo de Base), Beweging voor Basiseducatie. Veel 
leden van de Kathoheke Actie en de JUC werken mee in de MEB en nemen 
geleidelijk radicalere posities in die een deel van de CNBB niet kan accepteren. 
De dialoog met de politieke macht vindt bovendien zijn neerslag in een sterk 
'ontwikkelings'-gerichte oriëntatie in verschillende documenten van de CNBB. 
Aan het eind van de jaren vijftig en begin jaren zestig wordt het politiek-ideolo-
gisch debat rond 'nationale ontwikkeling' intensiever. Het in 1955 opgerichte 
ISEB (Instituto Superior de Estudos Brasileiros), onder leiding van de gezagheb-
bende theoreticus Helio Jaguaribe — bijgestaan door Càndido Mendes de 
Almeida40 —, draagt in belangrijke mate bij tot de uitwerking van een ideologie, 
37 R. Azzi, 'A teologia no Brasil. Consideraçôes históricas', o.e. (1981) 19852, 37-38. 
38 Interne kritiek komt in deze periode vooral van integralistische bisschoppen, gesteund door 
leken, zoals de chef van de toekomstige Tradiçâo, Familia, Propriedade' (TFP), Plinio Correia 
de Oliveira. 
39 R. Caramuru de Barros, Brasil, urna Igreja em renovaçâo, o.e. (1984), 11-13. 
40 Cf. H. Jaguaribe, O nacionalismo na atualidade Brasileira, Rio de Janeiro 1958; С Mendes de 
Almeida, Memento dos Vivos. A esquerda católica no Brasil, Rio de Janeiro 1966; cf. ook L. E. 
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waarvan de spil 'nationalisme' en Ontwikkeling' is.41 'Isebiaanse' ideologen 
beheersen het politiek-ideologisch klimaat in die periode en stellen onder 
Kubitschek een 'nationaal kapitalistisch' project voor. Onder Vargas en 
Kubitschek leidt dit populistisch project — dat tot in de jaren zestig voortduurt — 
tot een industrialiscringsproces op nationale schaal, maar ingebed in een inter-
nationale kapitalistische economische politiek. Hiertoe worden in Brazilië de 
grootschalige projecten (grandes projetos) gelanceerd, die gericht zijn op de 
uitbreiding van het wegennet, op het winnen van hydro-elektriciteit, ontbossing en 
dergelijke. Wanneer het ideologisch debat over de vormen van kapitalistische 
ontwikkeling (neoliberaal of radicaal nationalistisch) zich na 1960 verscherpt, 
nemen marxistische invloeden binnen de ISEB toe en worden ook 'radicale 
basishervormingen' voorgesteld. 
In de jaren 1960-1963 treden beslissende scheuren op in het populisme. Behalve 
met economische en politieke vraagstukken heeft het regime, zoals de poütieke 
econoom Octavio Ianni scherp aangeeft, te kampen met groeiende conflictsitua-
ties op sociaal terrein.42 In dezelfde periode vinden massale mobilisaties plaats 
vanuit de bewegingen voor volkscultuur en basiseducatie waaronder de MEB. Het 
politiek-ideologisch debat verschuift nu geleidelijk. Het wordt niet langer beheerst 
door 'ontwikkeling' en 'nationalisme', maar speelt zich af tussen de verdediging 
van het kapitalistisch systeem en het ter discussie stellen daarvan in functie van 
een sociaüstisch alternatief. 
In deze context ontwikkelt de CNBB een pastoraal plan, dat bekend is geworden 
onder de naam Plano de Emergencia (1962)43, waarin de prioritaire taken worden 
geformuleerd voor de kerk in de Braziliaanse context. Het plan is een eerste 
antwoord op het verzoek van paus Johannes XXIII om te komen tot een 'Plano 
Pastoral de Conjunto'. De documenten van de bisschoppen zijn in deze fase zeer 
uitgebalanceerd en drukken een compromis44 uit tussen degenen die zich hevig 
verzetten tegen het 'communistisch gevaar' en anderen die zich verbinden met 
volkse sectoren. Inhoudelijk beoogt de CNBB 'basishervormingen', wat qua 
terminologie strookt met het beleid van de overgangsregering Joäo Goulart 
(agrarische hervormingen, reorganisatie van de pers, van verkiezingen, van de 
administratie en van het onderwijssysteem). In heel deze periode van schepping 
van de CNBB en tijdens de opzet van de eerste pastorale plannen, levert Rome 
belangrijke steun aan de hervormingsgezinde projecten van de Braziliaanse kerk. 
Wande rley, Educar para transformar Educaçâo popular, ¡greja católica e política no Movimento 
de Educaçâo de Base, Petrópolis 1984, tevens L. A. Gómez de Souza, A JUC, о с (1984), 54 en 
173, 175 
41 V Ρ Paiva, 'Existencialismo cnstäo e culturalismo: sua presença na obra de Freiré', m Síntese 
16(1979), 48-70, id , Paulo Freiré e o nacionalismo desenvotvimentista. Rio de Janeiro 1980, ook 
L A Gómez de Souza, A JUC, o.c (1984), 55 
42 О Ianni, O colapso do populismo no Brasil, oc. (1968) 19784 (ed revista), vooral 117-126. 
43 CNBB, Plano de Emergencia (Cademos da CNBB n.l), Rio de Janeiro 1962. 
44 L A Gómez de Souza, A JUC, о с (1984), 67 
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Zo wordt ook de traditionele samenstelling van het episcopaat fundamenteel 
gewijzigd, als gevolg van de benoeming van een aantal bisschoppen die direct 
voortkomen uit de kring van de Katholieke Actie. Doordat de CNBB nationale 
plannen begint uit te werken, worden intussen de voorwaarden geschapen voor 
een groter invloedsbereik van progressieve bisschoppen. 
Tijdens de crisis van het populisme, in de eerste helft van de jaren zestig, groeit 
echter de verdeeldheid binnen de Braziliaanse kerk.4S Enerzijds versterkt het 
episcopaat zich gedurende de conciliaire periode; tijdens het Tweede Vaticaans 
Concilie is de numerieke aanwezigheid van de Braziliaanse hiërarchie weliswaar 
niet groot, maar hebben de aanwezige bisschoppen een zeer actieve inbreng wat 
betreft het engagement van de kerk met problemen van onderontwikkeling, 
armoede en rechtvaardigheid. Anderzijds komen spanningen van de CNBB met 
enkele onderafdelingen van de Katholieke Actie, met name met de JUC, tot een 
fatale explosie. Tot 1964 zijn de wederzijdse banden zeer nauw: de CNBB steunt 
het werk van de subsecties van de Katholieke Actie, maakt de oprichting daarvan 
mogelijk in meer terughoudende diocesen, en legitimeert de activiteiten van de 
beweging. In de daaropvolgende jaren scheiden zich echter de wegen van de 
Katholieke Actie en die van de CNBB. 
De JUC wordt vanaf 1961 katalysator van de verdeeldheid binnen de kerk en 
roept in toenemende mate afwijzende reacties op van de zijde van de hiërar-
chie.46 De vraagstukken die samenhangen met het politiek engagement en het 
veranderend theoretisch kader van de JUC, raken de uiterste grenzen van de 
katholieke leerstellingen en principes die besloten liggen in het model van de 
nieuwe christenheid. Met name de theologische rechtvaardiging van een radicaal 
politiek engagement komt op gespannen voet te staan met deze leerstellingen en 
principes. Het beginsel dat de kerk zich moest aanpassen aan een zich moderni-
serende, seculariserende maatschappij en nieuw industrieel kapitalisme, begint 
scheuren te vertonen.47 
12 Scheuren in de 'nieuwe christenheid' (jaren 50-60) 
1.2.1 UNIVERSITAIRE LEKENBEWEGING: DE JUC 
Van de bewegingen van de Katholieke Actie weet de JUC zich op nationaal 
terrein het meest te profileren. De grootste invloed krijgt de katholieke studen-
tenbeweging gedurende de crisis van het populisme (1961-1964). Dit is voor een 
belangrijk deel verklaarbaar doordat de JUC reeds vanaf 1951 beschikt over een 
nationale coördinatiestructuur48, die het mogelijk maakt jaarlijks een nationaal 
45 Idem, Classes populares e Igreja, o.e. (1982), 146; id., A JUC, o.e. (1984), 70. 
46 L Gonzaga de Souza Lima, Evoluçao política dos católicos e da Igreja no Brasil. Hipóteses para 
urna interpretacáo, Petrópolis 1979 
47 С Palacio, 'A Igreja na sociedade. Para urna interpretaçâo da 'consciência' e da 'praxis' atuais', 
a.c (1982), 322-323 
48 Een uitgewerkte periodisering van de etappes die de JUC heeft gevolgd, is te vinden bij L. A. 
Gómez de Souza, A JUC, o.c (1984), 99 e.v. 
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programma voor de beweging uit te werken. De organisatie is zó opgezet, dat er 
uit locale en regionale teams een nationaal equipe wordt gevormd, dat roulerend 
is en elk jaar een 'nationaal congres' of 'beraad' (Conselho Nacional)49 voor-
bereidt. 
Volgens Màrcio Moreira Alves50 en Luiz Alberto Gómez de Souzasl zijn de 
nationale congressen van de JUC, vooral uit de periode 1957-1966, illustratief 
voor de veranderingen in het bewustzijn en de praktijk van deze katholieke 
studentenbeweging. Tijdens deze congressen komen verschuivingen naar voren in 
het fundamentele theoretisch filosofisch-theologisch kader van de JUC. Een 
nadere analyse van de discussies die tijdens deze nationale bijeenkomsten zijn 
gevoerd, geeft inzicht in de wijze waarop zich een kritisch bewustzijn en een 
toenemend radicaliserende praktijk vormen, die uiteindelijk zullen leiden tot een 
breuk met het model van de nieuwe christenheid en met het project van een 
christelijke sociaal-democratie waarbinnen de JUC haar specifieke opdracht heeft 
geformuleerd. 
Christelijk 'historisch ideaal' 
Tijdens de Nationale Congressen in Recife (1957) en Campinas (1958) komen de 
invloeden van Jacques Maritain, typerend voor de Kathoüeke Actie sinds de 
tweede helft van de jaren dertig52, binnen de JUC in toenemende mate aan 
kritiek bloot te staan en worden de beperkingen van het maritainistisch theore-
tisch kader steeds duidelijker. Het 'integraal humanisme' en 'personalisme', 
kenmerkend voor het 'historisch ideaal' blijken te beperkt om daadwerkelijk zicht 
te krijgen op nieuwe vraagstukken die een nationale spanwijdte hebben. De 
abstract functionerende 'waarden van de menselijke persoon' en de noodzaak van 
een 'christianisering' worden in toenemende mate bevraagd vanuit het inzicht, dat 
de sociaal-economische structuur uiteindelijk beslissend is voor een meer humane 
samenleving, en dat een verandering van die structuur de eerste vereiste is voor 
het verwerkelijken van 'christelijke waarden'. 
Tijdens het Conselho Nacional in Belo Horizonte (1959) komt allereerst een 
nieuwe invulling van de klassieke maritainistische notie van het historisch ideaal 
(ideal histórico) naar voren, die wordt uitgewerkt in een voordracht van de natio-
naal aalmoezenier van de JUC uit Recife, Almery Bezerra. Onder de titel 'Over 
49 Aanvankelijk werd de eenheid binnen de JUC gegarandeerd door een nationaal programma, dat 
later werd vervangen door een nationaal thema, voorbereid en uitgewerkt op locaal en regionaal 
niveau. Cf. L. A. Gómez de Souza.-d JUC, o.e. (1984), 89 en 104. 
50 M. Moreira Alves, A Igreja e a política no Brani, o.e. (1978), 138-148. 
51 L. A. Gómez de Souza, A JUC, o.e. (1984), 89 en 104. 
52 Volgens Gustavo Gutiérrez verwierf Jacques Maritain binnen de Katholieke Actie in heel Latijns-
Amenka zo'n grote invloed, omdat hij afstand deed van het traditionele model van 'christenheid'. 
Met het project van een 'nieuwe chnslenheid' bood hij openingen naar burgelijke vrijheid en 
democratie, beschouwd als waarden van de moderne maatschappij G. Gutiérrez, Teología desde 
el reverso de la historia, Lima 1977, 26-27. 
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de noodzaak van een historisch ideaal'53 betoogt Bezerra dat de discussie over 
waarden is vastgelopen en roept hij op tot een sociaalwetenschappelijke reflectie 
'in het licht van universeel christelijke principes'. In het christelijk 'historisch ideaal' 
ziet hij de voorwaarde voor bemiddelingen (principia media) tussen aan de ene kant 
het geloof, de theologische reflectie en de leerstellige beginselen van het leer-
ambt,54 en aan de andere kant sociaalwetenschappelijke theorieën over onrecht-
vaardige maatschappelijke structuren.55 Dit door Bezerra ingevoerde onderscheid 
tussen universele principes en theorieën over structurele veranderingen levert de 
JUC een theoretisch instrument voor een reflectie op de eigen praktijk. 
De discussie die daarop volgt over het begrip 'historisch ideaal'56 heeft als 
consequentie, dat binnen de JUC de oorspronkelijk maritainistische notie niet 
langer strikt wordt afgestemd op de doelstelling van Maritain, te weten de 
'nieuwe christenheid' en een christelijke sociaal-democratie, gebaseerd op een 
verzoening tussen klassen. De nationale vergadering bij het 10-jarig bestaan van 
de JUC (Congresso dos Dez Anos, Rio de Janeiro, 1960) betekent in dit opzicht 
een keerpunt. In het kielzog van de nieuwe standpunten over het historisch ideaal 
en de universele christelijke principes ontwerpt een regionale afdeling van de 
JUC rond de socioloog Herbet José de Souza (Belo Horizonte) een programma 
met minimale richtlijnen (diretrizes mínimas) voor de verwerkelijking van het 
historisch ideaal.57 De 'minimale richtlijnen' gaan in op het probleem van onder-
ontwikkeling, koloniale en imperialistische afhankelijkheid, en onrechtvaardige 
maatschappelijke structuren. De stelling is, dat kapitalistische ontwikkelingen op 
nationale schaal alleen door een socialistische doelstelling te overwinnen zijn. Dit 
houdt in: het nationaliseren van privé-bezit en het afstemmen van de nationale 
politiek en economie op de basisbehoeften van het volk.58 
53 A Bezerra, 'Da necessidade de um ideal histórico', [or. in. Boletim Nacional Anats do DC Conselho 
Nacional (1959)2,37-49], opgenomen in L Gonzaga de Souza bima,Evolucäopolítica dos católicos 
e da Igreja no Brasil, o.e. (1979), 79-83; ook M. Moreira Alves, A Ig/reja e a política no Brasil, o.e. 
(1978), 140-141 
54 Almery Bezerra wierp daarmee ook een nieuw licht op de rol van de kerkelijk sociale leer al reikt 
deze universele christelijke principes aan, de sociale leer is geen instrument dat verandering van 
de maatschappij kan bewerken. Een dergelijk instrumentanum moet worden opgebouwd op basis 
van grondige kennis van maatschappelijke structuren, welke een wetenschappelijke analyse 
veronderstelt; A. Bezerra, 'Da necessidade de urn ideal histónco; a.c. (1959) 1979, 80. 
55 Cf. M. Moreira Alves,^ Igreja e apolítica noBrasil, o.e. (1978), 141; ook L. E. Wanderley,Educar 
para transformar, o.e. (1984) 385-386. 
56 JUC, 'Ideal histórico', [or. Boletim Nacional, 4(1960)] gecit. door L A. Gómez de Souza, A JUC, 
o.e., (1984)126, noot 53. 
57 Cf. Regional Centro-Oeste, 'Algumas diretnzes de um ideal histónco cnstäo para o povo 
Brasileiro', in: L Gonzaga de Souza Lima, Evoluçaopolítica dos católicos e da Igreja, о с, 84-107; 
ook M. Moreira Alves, A Igreja e a política no Brasil, o.e. (1978), 142; en L· A. Gómez de Souza, 
A JUC, о с. (1984), 163-164 
58 Tijdens hetzelfde congres werd besloten een van de leden van de JUC af te vaardigen als 
kandidaat voor de communistische Uniäo dos Estudantes (UNE). Dit bemoeilijkte vervolgens de 
dialoog met de CNBB en leidde tot een verscherping van het ideologisch debat. Cf. M. Moreira 
Alves, A Igreja e a política no Brasil, o.e. (1984), 142-143. 
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De 'minimale richtlijnen' leunen voor een belangrijk deel op de kritiek van Lebret 
en Emmanuel Mounier op het maritainisme. Het 'Manifest voor een solidaire 
maatschappij' van de dominicaan Lebret vindt in die periode grote weerklank, 
aangezien daarin een 'derde weg' wordt ontwikkeld om het dilemma kapitahsme-
socialisme te overwinnen. Op basis van een kritiek op het kolonialisme en 
kapitalisme, bepleit Lebret een 'nieuwe civilisatie', die moet leiden tot nieuwe 
relaties tussen ontwikkelde en onderontwikkelde landen. Mounier op zijn beurt 
betrekt tegenover Maritain de stelling dat een christelijke politiek noodzakelijker-
wijs anti-kapitalistisch is, het christendom onverenigbaar is met de hiërarchie van 
klassen, en het marxisme een werkbaar instrument kan zijn voor een interpretatie 
van de sociaal-economische reahteit. Mounier benadrukt in dit verband ook het 
belang dat christenen zich engageren bij het opbouwen van een politiek en 
economisch alternatief.59 
De 'minimale richtlijnen' veroorzaken veel protest, niet in het minst van de zijde 
van de hiërarchie. De nieuwe invulling van het 'ideal histórico' suggereert immers 
een breuk met het project van de nieuwe christenheid en tendeert naar een 
ontwerp voor deelname van christenen aan poUtieke partijen of niet-christelijke 
organisaties.60 De Franse dominicaan Thomas Cardonnel versterkt de positie van 
de JUC nog, door met behulp van een theologische argumentatie het engagement 
van christenen te rechtvaardigen vanuit het christendom zelf, dat hij voorhoudt als 
het enig fundament voor een radicale verandering van de geschiedenis. Hij 
spreekt daarbij van "het geweld van onrechtvaardige structuren"61 en beroept 
zich op het al eerder door Emmanuel Mounier ontwikkelde concept van de 
'gevestigde dis-orde' (desordem estabelecida). Van historisch belang wordt zijn 
uitspraak: "Vooraleer stelüng te nemen tegen de ideologie van de klassenstrijd, 
is het noodzakelijk het feit van de klassenstrijd te erkennen".62 
'Historisch bewustzijn' en revolutionaire optie 
Doorslaggevend in deze discussie wordt de bijdrage van Henrique Lima Vaz, 
jezuïet en vooraanstaand filosoof. De kritiek op het 'historisch ideaal' van 
Maritain brengt Lima Vaz tot het concept historisch bewustzijn (consciência 
histórica).0 Met dit christelijk antropologisch concept drukt hij uit, dat de mens 
59 L A Gómez de Souza, A JUC, о с 156 
60 Cf ook Ρ Richaiä, Morte das cnstandades e nascimento da Igreja,Analisefustónca e mterpretaçao 
teologica da Igreja na Aminca Latina (Pans 1978), Sâo Paulo 1982, 154-155 
61 De dne artikelen die Cardonnel in dit verband publiceerde werden gepubliceerd door L. A 
Gómez de Souza/H J Souza (ed ) Cristianismo Hoje, Rio de Janeiro 1962,15-51; ook gecit door 
M. Moreira Alves, A Igreja e a política no Brasil, о с (1978), 143, noot 28 
62 Ibidem, noot 29. Het directe gevolg van de interventie van Cardonnel was evenwel, dat de 
kardinaal van Rio de Janeiro hem gebood het land te verlaten; L. A. Gómez de Souza, A JUC, 
o.e. (1984), 175. 
63 H Lima Vaz, 'Cristianismo e consciência histórica', in Símese 8(1960), 45-69 en 9((1961), 35-66, 
id , 'Consciência cnstä e responsabilidade histórica', in: L. A. Gómez de Souza/H. J. Souza (ed ) 
Cristianismo hoje, о с (1962), 69-72; id , Cnsuanismo e consciência histórica, Sâo Paulo 1963 
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de wereld transcendeert juist door die wereld te veranderen en te humaniseren. 
Daarmee ligt de essentie van de mens in de concrete vrijheid om historische 
verantwoordelijkheid op zich te nemen. In deze üjn rechtvaardigt Lima Vaz het 
engagement van christenen in sociale veranderingsprocessen als een eis die 
inherent is aan de evangelische boodschap. Die boodschap zelf interpreteert hij 
bovendien in christelijk antropologische termen: de mens is 'beeld van God'. 
Het 'historisch bewustzijn' wordt de spil van een 'Manifest' (1961) van studenten, 
verbonden aan de Pontificia Universidade Católica (PUC) van Rio de Janeiro.64 
In dit Manifest verzetten zij zich tegen het misbruik van onderwijs als instrument 
van de heersende klassen, klagen zij de liberaal-burgerlijke formele democratie 
aan, en roepen zij op tot bewustzijnsvorming en engagement in nationale veran-
deringen. Deze standpunten komen geradicaliseerd naar voren in het document 
'Het evangelie, bron van de Braziliaanse revolutie'65, dat wordt gepresenteerd 
tijdens het Nationale Congres van de JUC in Natal (RN)(1961). Dit document 
bevat een felle aanklacht van de situatie van onderontwikkeling in perifere landen, 
en pleit voor revolutionair engagement. Het gevolg daarvan is een intensieve 
discussie in katholieke kringen over socialisme en gewapende strijd. Beide 
documenten, vooral dat van Natal, veroorzaakten een openlijk conflict met de 
hiërarchie, vanwege hun marxistische oriëntatie.66 
De veranderingen binnen de JUC op nationale schaal, hebben een reactie tot 
gevolg van de Bisschoppelijke Commissie van de Katholieke Actie en het Secreta-
riaat voor het Apostolaat van de Leken.67 In hun verklaring van 1961 stellen de 
bisschoppen strakke richtlijnen op voor de nationale coördinatie van de JUC, en 
wijzen zij een socialistische optie evenals een keuze voor gewapend verzet af. De 
bisschoppen erkennen de legitimiteit van het engagement van leden van de JUC 
met de volksbeweging, maar bepalen dat een dergelijk engagement afgestemd 
moet zijn op bewegingen die verbonden zijn met de kerk, zoals de MEB. Ook 
gebieden zij in hun verklaring, dat leiders van de JUC die op verkiesbare plaatsen 
staan in nationale politieke studentenorganisaties of in politieke partijen, hun 
leidinggevende positie in de JUC dienen op te geven. Leiderschap in de katho-
lieke lekenbeweging is niet langer verenigbaar met leiderschap in nationale 
politieke organen. 
Om een oplossing te vinden voor de verstoorde verhoudingen met de kerkelijke 
hiërarchie besluit een groep militanten uit de JUC begin 1962 tot de oprichting 
64 'Manifesto do Diretório Central dos Estudantes da Pontificia Universidade Católica' (1961), in: 
L. G. de Souza Lima, Evoluqâo política dos católicos e da Igreja, o.e. (1979), 98-107. Op grond 
van dit document werden studenten met uitzetting uit de universiteit bedreigd. 
65 L. A. Gómez de Souza, A JUC, o.e. (1984), 181. 
66 Het startschot voor een publiek conflict was het officiële gebod van D. Eugenio Araujo Sales, 
bisschop van Natal, dat de locale afdeling van de JUC zich moest terugtrekken uit de nationale 
coördinatie, cf. L. A. Gómez de Souza, A JUC, o.e. (1984), 182. 
67 'Diretrizes da Commissâo Episcopal da ACB e de Apostolado dos leigos para a JUC Nacional', 
in: REB 21(1961)4, 944-950. 
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van een autonoom politiek orgaan, de 'Açao Popular" (AP).68 Dit wordt geen 
confessioneel gebonden, maar een socialistische en revolutionaire beweging. In de 
eerste fase van haar legaal bestaan (tot 1964) profileert de AP zich als een open 
nationale politieke organisatie, samengesteld uit geradicaliseerde middenklassen. 
Het nationale congres van de JUC in Aracaju (1963) maakt geen bezwaar tegen 
een dubbel lidmaatschap van de JUC én de AP, maar stelt dit ook niet ver-
plicht.69 Een aantal bisschoppen stelt niettemin voorwaarden aan de deelname 
van leden van de JUC in de AP.70 De Açao Popular' kan deze voorwaarden met 
aanvaarden en neemt nu het standpunt in dat een exclusieve binding van haar 
leden vereist is voor verdere deelname aan de beweging. Daarmee verbreekt de 
AP haar binding met de institutionele kerk, maar ook met de eigen sociale basis 
voorzover die uit progressieve christenen bestaat. 
De staatsgreep van 1964 leidt tot heftige repressie en vervolgingen, vooral van de 
Açao popular en de JUC.71 De JUC vraagt in deze situatie om uitgesproken 
steun van de Bisschoppenconferentie. Hoewel enkele bisschoppen hun solidariteit 
toezeggen, waaronder D Helder Cámara en D. Cándido Padim, weigert de 
CNBB als geheel steun te verlenen. Tijdens een buitengewone algemene vergade-
ring van de CNBB in Rome, gedurende de laatste sessie van het Tweede Vati-
caans Concilie, wordt deze kwestie behandeld en wordt felle kritiek naar voren 
gebracht op de richting die de JUC is ingeslagen72 Uiteindelijk accepteert de 
CNBB in 1966 op voorstel van D. Vicente Scherer, aartsbisschop van Porto 
Alegre, een decentralisatie van de Katholieke Actie. De invloed van de nationale 
coördinatiestructuur wordt zo teruggebracht, terwijl regionale afdelingen worden 
versterkt en onder directe controle gesteld van diocesane en regionale kerkelijke 
autoriteiten. De JUC besluit daarop, tijdens haar nationale vergadering in 
Antonio Carlos (MG) (1966), zich niet langer te beschouwen als deel van de 
Katholieke Actie en van het hierarchisch apostolaat.73 Hierdoor lopen de span-
ningen met de hiërarchie nog verder op.74 Eind 1966 besluit de CNBB, op 
68 Tijdens een nationale bijeenkomst in Natal in 1963 wordt het basisdocument van dtAçâo Popular 
goedgekeurd, 'Açao popular documento-base'(1963), m L G de Souza Luna, Evoluçâo política 
dos católicos e da Igreja, о с (1979), 118-144, Voor een interpretatie van de Açâo Popular door 
L G de Souza Lima zie ook о с (1979), 43-51, en door E Wanderlcy, Educar para transformar, 
о с (1984), 401-405, voor een interpretatie vanuit de studentenleiders, H Lima/A Arantes, 
Historia da Açao Popular Da JUC ao PCdoB, Sâo Paulo 1984 
69 L A Gómez de Souza, A JUC, о с (1984), 207 
70 Idem, 209, noot ПО 
71 J O Beozzo, Cnstáos na umversidade e na política, Petrópohs 1984, 104-132 
72 'Reumôes de bispos para tratar de problemas da ACB', m Comunicado Mensal da CNBB 157-
159(1965), 29-38 
73 'Circular da Equipe Nacional a todos os militantes, 11 de agosto de 1966', in L A Gómez de 
Souza, A JUC, о с (1984), 228, noot 22 
74 Het antwoord van D Vicente Scherer (secretaris van de Commissie van het Apostolaat voor de 
Leken) aan de nationale coördinatie van de JUC luidde, dat het niet aan hen is te bepalen of zij 
al dan niet deel uitmaken van de Katholieke Actie zij die dit niet begrijpen konden zich 
verwijderen uit de JUC Bovendien bepaalde Scherer dat de JUC niet meer hoefde te rekenen 
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instigatie van het Nationale Secretariaat van het Apostolaat voor de Leken, tot 
opheffing van de JUC.75 Verschillende voormalige JUC-leiders sluiten zich aan 
bij de JOC en de MEB, en worden later bezielers en begeleiders (animadores) 
van de CEB'S.76 
1.2.2 RELIGIEUZB EN MISSIONAIRE BEWEGINGEN 
Behalve door de lekenbewegingen uit de Katholieke Actie is de genesis van de 
CEB's in Brazilië ook aanzienlijk beïnvloedt door verschillende religieuze bewegin-
gen en missionaire experimenten uit de jaren vijftig en zestig. 
Movimento de Natal 
Deze religieuze beweging ontstaat aan het eind jaren veertig, geïnspireerd door 
een groep priesters in het diocees Natal (RN).77 Hun activiteiten zijn vooral 
gericht op het bestrijden van onderontwikkeling en armoede in het Noord-
Oosten, middels alfabetisering, basisscholing, kritische en politieke bewustzijns-
vorming en religieus onderricht.78 Om die doelstellingen te realiseren worden 
vanaf 1958 zogeheten radio-scholen (escolas radiofónicas) ingesteld, naar Colom-
biaans model.79 Eugenio Sales — vanaf 1944 priester in Natal en in 1954 tot 
hulpbisschop gewijd — is een van de initiatiefnemers, gesteund door enkele 
kaders van de Katholieke Actie.80 Wegens het vruchtbare verloop van deze 
aanpak81, besluit de CNBB deze vorm van evangelisatie en pastorale vernieuwing 
op de speciale steun, assistentie en bescherming van de kerk Cf L A Gómez de Souza.A JUC, 
о с (1984), 229 
75 Ditzelfde gold voor de JEC en ЛС idem, 231 
76 S Mainwanng, Ά JOC e o surgimento da Igreja na base (1958-1970), in REB 43(1983)169, 29-
92, D M Pinto Carvalheira, 'Movimemos históricos e desdobramentos da Açâo Católica 
Brasileira', in ДЕВ 43(1983)169, 10-28, M Morena Alves, A Igreja e a politica no Brasil, о с 
(1978), 1978, 174-180 
77 С Procópio Ferreira de Camargo, O movimento de Natal, Bruxelles 1968, 13, id , Igreja e 
desenvolvimento, Sao Paulo 1971, 38 en 69 Camargo heeft een van de beste analyses van de 
doelstellingen en de strategie van deze beweging gemaakt 
78 С Procópio Ferreira de Camargo, Igreja e desenvolvimento, о с (1971), 68-70, Th Bruneau, O 
catolicismo Brasileiro em época de transiçâo, о с (1974), 158, Τ G Cloin, 'Urna evangelizaçâo em 
extensâo e em profundidade О «Movimento de Natal»', in Revista CRB 8(1962), 448-457, id , 'As 
grandes linhas da renovaçâo pastoral no Brasil', ш Revista CRB 11(1965), 14-24 
79 Cf С Procópio Ferreira de Camargo, O movimento de Natal, о с (1968), 129 
80 Voor het eerste Internationale Congres van 'Pro Mundi Vita' (1963, Essen, В R.D ) hield 
Eugenio de Aiaújo Sales een referaat over de 'Beweging van Natal', gepubliceerd onder de titel 
'Urna experiencia pastoral em regiäo subdesenvolvida (Nordeste Brasileiro)', in* Revista da CRB 
10(1964), 129-136, ook С Procópio Ferreira de Camargo, Igreja e desenvolvimento, о с (1971), 68, 
en G F de Queiroga, CNBB comunhâo e co-responsabilidade, Sâo Paulo 1977, 338-341, speciaal 
339 
81 G Huizer behandelt in zijn dissertatie ook de spanningen die deze aanpak in het Noord-Oosten 
oplevert Zijn analyse betreft vooral de stnjd om het leiderschap tussen boerenhga's en 
kerkelijke bonden in de eerste helft van de jaren zestig Id., Boerenverzet in Latijns-Amenka Een 
onderzoek naar oorsprongen en vormen van boerenorganisatie (1970), Nijmegen 1976, hier 174-184, 
en in het bijzonder 182-184 
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onder verantwoordelijkheid van de plaatselijke bisschoppen te verbreiden over het 
Noord-Oosten, Noorden en Centrum-Westen.82 Om organisatorische problemen 
daarbij het hoofd te bieden, neemt de Beweging van Natal het initiatief tot de 
oprichting van een bisschoppelijk secretariaat voor regionale coördinatie. De 
beweging legt daarmee de basis voor de officiële instelling door de CNBB van 
diverse pastorale regio's (1962), en levert bovendien een beslissende bijdrage aan 
de opzet en uitwerking van het 'Plano de Emergencia'83 van de CNBB. 
Het belangrijkste is echter dat de Movimento de Natal een relatie weet te leggen 
tussen evangelische waarden en sociale gedragsnormen: via kritische en politieke 
bewustzijnsvorming wordt het sociale element gevaloriseerd en in verband 
gebracht met het religieuze.84 Deze relatie brengt de kerk ertoe om verschillen-
de vormen van steun te verlenen bij de analyse en bestrijding van situaties van 
onderontwikkeling. Vooral vanwege de bijdrage van D. Sales wordt nu bovendien 
de officiële positiebepaling van de Braziliaanse kerk op sociaal terrein door de 
staat als legitiem erkend. Dit heeft een belangwekkende opening tot gevolg in de 
onderlinge relaties.85 De staatsgreep en de daarmee gepaard gaande repressie, 
beschuldigingen van subversie en communisme leiden onderwijl tot ontmanteling 
van de Movimento de Natal, waarvan slechts een formele organisatiestructuur 
overblijft. 
Βαπα do Pirai 
Een van de opmerkelijke missionaire experimenten uit deze periode is het project 
van volkskatechese (catequese popular), dat rond 1956 wordt opgezet door D. 
Agnello Rossi in Barra do Pirai8 6 Bij gebrek aan priesters en religieuzen 
worden door het diocees leken aangezocht voor de vorming van katechisten.87 
Deze katechisten krijgen tot taak eenmaal per week gebedsdiensten te houden, 
commentaren op het evangelie voor te lezen en verscheidene pastorale taken te 
82 L E Wanderley, Educar para transformar, о с (1984), 280-281; Th. Bruneau, O catolicismo 
bBasileiro em época de transiçâo, o c. (1974), 172-173. 
83 G F de Queiroga, CNBB. comunhäo e co-responsabilidade, o.e. (1977), 341, С Procópio Ferreira 
de Camargo, O movimento de Natal, о с (1968), 130 
84 С Procópio Ferreira de Camargo, O movimento de Natal, o c, (1968), 117-118 
85 Niet alleen vertegenwoordigers van de federale regering, zelfs president Kubitschek wordt 
uitgenodigd tijdens de eerste 'Encontró dos Bispos do Nordeste' (Campina-Grande Paraiba, 
1956) In zijn opemngs-rede stelt Kubitschek dat een nieuw hoofdstuk in de relaties kerk-staat is 
geopend, omdat nu gemeenschappelijk de pnonteiten in de regio worden vastgesteld en 
aangepakt Juscelino de Oliveira Kubitschek, 'I Encontró dos Bispos do Nordeste', Rio de 
Janeiro 1960 Voor de letterlijke tekst van de president С Procópio Ferreira de Camargo, О 
movimento de Natal, о с (1968), 132. 
86 A Ribeiro Guimarâes, Comunidades de Base no Brasil; urna nova manara de ser em Igreja, 
Petrópolis 1978,18-19, J Manns, 'Comunidades Eclesiais de Base na America Latina', а с (1975), 
22-24 
87 Een van de motieven voor de opzet van dit project van volkskatechese, is de verdediging van het 
geloof tegenover de protestantse dreiging A Rossi, 'Urna experiencia de catequese popular', in. 
REB 17(1957)3, 731 Vandaar ook een zeker apologetisch karakter van dit experiment 
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verrichten.88 Ondanks de beperkte doelstellingen van de 'catequese popular' en 
van deze 'diensten zonder priester', wordt de officiële waardering die leken hier 
krijgen, een belangrijke inspiratiebron voor de latere CEB's. Gelijktijdig is de 
kritische invloed van leken in Barra do Pirai begrensd, aangezien de katechisten 
geacht worden materiaal voor te lezen dat door het diocees zelf is voorbereid.89 
Commentaar of toelichting op dal materiaal blijft voorbehouden aan de priester 
of de bisschop. Deze beperking neemt echter niet weg, dat leken veel ervaring 
opdoen met de organisatie van gemeenschappen, die in Barra do Pirai in tal van 
wijken van de grond komen. 
Nízia Floresta 
De rehgieuze beweging van Nízia Floresta, eveneens geïnspireerd door D. 
Eugenio Sales in Natal, staat voor de eerste ervaring in Brazilië met kleine 
gemeenschappen van religieuzen, de zogeheten 'pequeñas comunidades'.90 
Aanleiding is — opnieuw wegens het gebrek aan priesters — de noodzaak 
religieuzen in te schakelen om de parochies draaiende te houden, projecten van 
de 'promocao humana' uit te voeren en de evangeUsatie te begeleiden. Vooral 
vrouwelijke rehgieuzen vormen de spil van deze kleine gemeenschappen. Binnen 
de kaders van een sacramentalistisch model van kerk weten zij, geïnspireerd door 
Vaticanum II, een volkse taal te introduceren in de liturgie en de parochies te 
verlevendigen. Ook leveren zij een uitgesproken kritiek op een hiërarchisch en 
clericaal georganiseerd model van kerk." 
Vergeleken met de Movimento de Natal en Barra do Pirai heeft Nízia Floresta 
een meer directe invloed op het ontstaan van de CEB's: deze religieuzen maken 
zelf een veranderingsproces door van een naar binnen gekeerde vernieuwing, 
gericht op een versterking van het eigen gemeenschapsleven, naar een evangelisch 
geïnspireerde inzet, die een kritiek bevat op maatschappelijke en kerkelijke 
structuren. Deze verandering gaat gepaard met de exodus van religieuzen naar 
volkse sectoren.92 Verschillende basisgemeenschappen zijn ontstaan uit de 
aanwezigheid van religieuzen in de 'pastoral popular'. 
1.2.3 HISTORISCH BEWUSTZIJN EN SOCIALE PRAKTUK 
Hoe zijn de bewustzijnsvormen en praktijken van bovengenoemde bewegingen te 
interpreteren? Het uitgangspunt dient te zijn dat Barra do Pirai, Movimento de 
Natal en Nízia Floresta ontstaan zijn op initiatief van de kerkelijke hiërarchie. 
88 A. Rossi, 'Urna experiencia de catequese popular', a.c. (1957), 735. 
89 F. L. Couto Teuteira, A génese das CEB'Í no Brasil, o.e. (1988), 57 en 59. 
90 G. F. de Queiroga, CNBB: comunhào e co-responsabilidade, o.e. (1977), 341; I. Vidal Bastos, 
'Paróqujas sem padre. Soluçâo de urna necessidade urgente', in: A. Gregory, A parôquia ontem, 
hoje e amanhâ, Petrópolis 1967, 138 en 143. 
91 Cf. J Comblin, 'Significado das pequeñas comunidades', in: Convergencia 28(1970), 13-17; С. 
Palacio, Vida religiosa inserida nos meios populares, Rio de Janeiro 1980, 12-13; F. L. Couto 
Teixeira, A genese das CEB'S no Brasil, o.e. (1988), 71. 
92 J.B. Libânio, As grandes rupturas sócio-culturats e eclesiais, Petrópolis/Rio de Janeiro 1980,94-97 
en 176-177. 
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Deze initiatieven zijn gemotiveerd door het gebrek aan priesters en door een 
evangelische aanklacht van armoede en onderontwikkeling. 
Kenmerkend voor zowel de bewegingen van religieuzen als voor de lekenbewe-
ging van JUC, is het ontstaan van wat als een 'historisch bewustzijn' wordt 
getypeerd. De JUC thematiseert zelfs het historisch bewustzijn, in kritische 
reactie op het christelijk 'historisch ideaal' uit de neothomistische visie van 
Jacques Maritain en met behulp van de filosofisch-antropologische bijdragen van 
Henrique de Lima Vaz. Daarnaast komt in de religieuze bewegingen dit histo-
risch bewustzijn vooral voort uit de ontdekking van de nieuwe taak en functie van 
de kerk ten aanzien van armoede en onderontwikkeling. 
De grondslag voor dit historisch bewustzijn ligt in de breuk met traditioneel 
heersende waardensystemen en in de perceptie van een nieuwe relatie tussen 
christelijke waarden en sociaal engagement. Tevoren hebben abstracte christelijke 
waarden als 'broederschap', 'rechtvaardigheid' en 'liefde' veelal gefunctioneerd als 
transcendentale christelijke ideaal-typen, waarmee de bestaande maatschappij-
structuur in stand werd gehouden. In de religieuze- en lekenbewegingen uit de 
jaren vijftig en zestig worden dergelijke abstracte waarden als irrelevant of 
ambigu beschouwd, ondergaan een herinterpretatie, en worden ingezet als sociale 
gedragsnormen binnen een maatschappij die afhankelijkheid in stand houdt. 
Terwijl 'christehjke waarden' enerzijds zelf intrinsiek deel uitmaken van dit 
'historisch bewustzijn', krijgen ze anderzijds een nieuwe interpretatie en winnen 
aan actualiteit, doordat ze in verbinding worden gebracht met problemen van 
onderontwikkeling en reorganisatie van de maatschappijstructuur. Dit voert tot 
een tweede element waardoor dit 'historisch bewustzijn' zich kenmerkt, namelijk 
de veranderde perceptie van de sociale en religieuze structuur van de maatschap-
pij: is deze traditioneel als onvermijdelijk en natuurlijk aanvaard, gelegitimeerd 
bovendien vanuit het christendom, nu wordt diezelfde structuur als Object' gezien, 
als een relatieve en veranderbare organisatievorm van kerk en maatschappij. 
In de religieuze bewegingen lijkt de 'historische' aard van dit bewustzijn vooral 
gebonden te zijn aan het 'nieuwe' van de taak en missieopdracht van de kerk. 
Daarnaast tendeert het historisch bewustzijn van de JUC in een 'kritische' 
richting: kapitalisme, onderontwikkeling en afhankelijkheid verschijnen als 
oorzaak van maatschappelijke conflicten. Bovendien worden de analyse en 
veroordeling van het heersende systeem door de JUC opgenomen in een nieuwe 
visie op de maatschappelijke taak van de kerk. 
Om de betekenis van het historisch bewustzijn in de toenmalige Braziliaanse 
context te kunnen plaatsen, is de visie van de Braziliaanse godsdienstsocioloog 
Càndido Procópio Ferreira de Camargo van belang. Uit zijn studie, die nog 
dateert van het eind van de jaren zestig, komt naar voren dat het kader waarbin-
nen de religieuze bewegingen uit die jaren hun sociale vernieuwingen hebben 
kunnen doorvoeren, werd aangereikt door de sociale encyclieken van Johannes 
XXIII. Markant voor de sociale leer van deze encyclieken zijn met name de 
'sociale hervormingen' en het aanwezig stellen van 'christehjke waarden' in het 
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sociale leven. Naar het oordeel van Camargo reikt de invloed van de officiële 
kerkelijke sociale leer in deze periode in Brazilië veel verder dan in West-Europa. 
In Europese landen werden en zijn een aantal van de rechten waarvoor de sociale 
encycheken opkomen (vooral inzake arbeidsverhoudingen), bevochten door 
arbeidersbewegingen. Camargo stelt nu, dat in Brazilië het bewustzijn van die 
rechten is opgekomen en ingang heeft gevonden in de arbeidswetgeving, juist 
doordat inhouden uit de officiële sociale leer van de kerk op regionaal vlak 
toegankelijk zijn gemaakt.93 
Om zicht te krijgen op de factoren die een concretisering van christelijke waarden 
en sociaal engagement mogelijk maken, onderscheidt Camargo exogene en 
endogene factoren.*4 De exogene hangen volgens hem samen met de uiteinde-
lijke aanvaarding binnen de universele kerk van het 'moderniserings'-proces van 
de westerse maatschappij. De endogene factoren komen voort uit de sociaal-
politieke geschiedenis van Brazilië: de bloeiperiode van de Movimento de Natal 
(1958-1963) coincideert met een intensief ideologisch debat over ontwikkeling en 
onderontwikkeling, valt samen met de crisis van het populisme en met het ter 
discussie stellen van heersende sociaal-economische structuren. 
Met behulp van het kader dat Camargo schets is ook beter zicht te krijgen op de 
begrenzing van het historisch bewustzijn van religieuze bewegingen in de jaren 
vijftig en zestig. Die begrenzing is erin gelegen, dat de 'vernieuwing' die zij 
voorstellen, gebonden is aan de verandering van een traditionele maatschappij in 
een gemoderniseerde samenleving die strookt met een nieuwe interpretatie van 
christelijke waarden. Joäo Batista Libânio lijkt deze interpretatie te delen. Voor 
wat betreft Nízia Floresta onderstreept hij de snelle assimilatie van moderne 
waarden en het conformisme dat daarmee gepaard gaat. Libânio benadrukt 
vooral de veranderingen die deze religieuze bewegingen brengen op hel terrein 
van het religieuze leven zelf.95 Naar zijn mening hebben dergelijke bewegingen 
een sleutelrol gespeeld in veranderingen van de traditionele, aan de politiek-
economische macht ondergeschikte positie van clerus en religieuzen. De abstracte 
christelijke idealen die zij van oudsher hebben gepropageerd, worden nu door 
henzelf ontmaskerd als legitimatie van onrechtvaardige structuren. 
Van de 'kritische' tendens van het historisch bewustzijn van de JUC moeten aard 
en vorming geplaatst worden binnen het eerder geschetste ideologisch kader dat 
door de ISEB geschapen was ten tijde van de regering Kubitschek. Daarbij valt 
op dat de JUC, vooral in de eerste fase, sterk afhankelijk is van het Franse 
gedachlengoed: niet alleen de politieke en theologische filosofie van Jacques 
Maritain, maar ook die van Lebret, Emmanuel Mounier en Thomas Cardonnel 
spelen een beslissende rol in het proces van overgang van een 'historisch ideaal' 
naar een 'historisch bewustzijn'. Daarin klinkt ook een van de belangrijkste 
93 С Procópio Ferreira de Camargo, O movimento de Natal, o.c (1968), 135. 
94 Idem, 116-128 
95 J В Libânio, As grandes rupturas sócio-culturats e eclesiais, o.c (1980), 95-96 en 176. 
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beperkingen van het historisch bewustzijn van de JUC door. De leden van deze 
beweging zijn namelijk vooral afkomstig uit de middenklassen96: zich radicalise-
rende intellectuelen, die een eigen theoretisch kader ontwikkelden. Aan de 
andere kant wordt de theoretische basis van de JUC versterkt door opname van 
het Westeuropese gedachtengoed. Daarmee treedt de JUC buiten de kaders van 
een reformistische of moderniserende terminologie.97 
Ook het type praktijk dat de leken- en religieuze bewegingen ontwikkelt behoeft 
een nadere reflectie. Deze praktijk is als een sociaal renoverende te beschouwen: 
Nízia Floresta, Barra do Piraí en de Movimento de Natal weten sociale vernieu-
wingen te brengen op regionaal vlak. Op het terrein van de nationale politiek 
nemen zij een conservatieve positie in: hun praktijk, waarbij die van de Movi-
mento de Natal het meest in het oog springt, beperkt zich tot het politiek-econo-
mische project dat de staat goedkeurt en tot hervormingen die in overeenstem-
ming zijn met de doelstellingen die de universele kerk voorhoudt.98 De verande-
ringen die zij binnen de structuur van de institutionele kerk brengen, hebben een 
groter effect: mede door impulsen van de Movimento de Natal in het Noord-
Oosten wordt een regionale structuur van de CNBB ingesteld, kan het 'Plano de 
Emergencia' vorm krijgen, en wordt de oprichting van de MEB geïnspireerd. 
De betekenis van deze praktijk wordt verschillend geïnterpreteerd. Faustino Luiz 
Couto Teixeira is van mening, dat de praktijk van deze bewegingen sterk 'anti-
communistisch' en 'reformistisch' is.99 Camargo erkent dit al twintig jaar eerder. 
Hij plaatst echter 'anti-communisme' en 'reformisme' niet in termen van een 
evaluatie, maar stelt dat dit zelfs deel uitmaakt van het zelfverstaan van de 
Movimento de Natal. De beweging definieert zichzelf nadrukkelijk als 'centris-
tisch'100 en vat dit op als een hanteerbare politieke strategie, gericht tegen zowel 
het communisme als het liberale kapitalisme, en dus in overeenstemming met de 
coördinaten van de sociale leer van de kerk. 
Camargo merkt daarbij wel op, dat de concepten die aan de sociale leer zijn 
ontleend, waaronder het 'atheïstisch communisme' en 'liberaal kapitalisme', vaak 
oneigenlijk worden gebruikt in de Movimento de Natal en worden ingezet om 
geheel uiteenlopende politieke opties en praktijken te karakteriseren.101 Deze 
96 J. O. Beozzo, Cnstäos na untversidade e na politica, o.e. (1984), 65. 
97 Dit wordt bevestigd door L. A. Gómez de Souza, A JUC, o.e. (1984), 63 en 104-105. 
98 С Procópio Ferreira de Camargo, O movimento de Natal, o.e. (1968), 139. 
99 F. L. Couto Teixeira, A genese das CEB'J no Brasil, o.e. (1988), 67. 
100 С. Procópio Ferreira de Camargo, O movimento de Natal, o.e. (1968), 139. 
101 Volgens Camargo was noch de angst voor het communisme, noch de wens om traditionele 
kerkelijke posities te bewaken het motief van de Movimento de Natal, maar een concretisering 
van de moderne variant van de chantas: de 'promotie' van de menselijke persoon, geschapen 
naar het beeld van God, maar levend in een onrechtvaardige sociale orde, die tegengesteld is 
aan het plan van God. De kritiek op het communisme, ook van de zijde van de bisschoppen, 
moet in deze periode met verward worden met een anti-communistische houding die zich verzet 
tegen sociale veranderingen, welke omgekeerd juist als noodzakelijk werden gezien, cf. С. 
Procópio Ferreira de Camargo, O movimento de Naial, o.e. (1968), 125, 130, 136, 142. 
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begrippen vervullen volgens hem vaak een 'rituahstische functie'. Omdat het door 
de kerk gelegitimeerde categorieën zijn, kan met behulp ervan kritiek op maat-
schappelijke structuren worden uitgesproken, die ook aanvaardbaar is voor de 
katholieke ideologie. Deze categorieën bieden volgens hem een verbale garantie 
voor de kerkelijke orthodoxie en functioneren als verdedigingstechniek in de strijd 
op politiek en kerkelijk terrein.102 
Camargo zelf attendeert op een beperking van deze sociale praktijk, namelijk dat 
— vooral in de Movimento de Natal — 'bewustzijnsvorming' en regionale 'organi-
satie' (conscientizaçâo-organizaçâo) vaak worden vermengd. De bewustzijnsvor-
ming wordt door religieuzen in een dergelijke beweging vaak gelijkgesteld aan het 
ontwikkelen van nieuwe participatievormen en de opbouw van nieuwe sociale 
structuren. Binnen de sociale praktijk van deze bewegingen vallen bovendien 
'moderne' en 'christelijke' waarden niet zelden met elkaar samen: democratische 
bestuursvormen en rechtvaardige arbeidscontracten krijgen hun christelijk 
equivalent in de waardigheid en gelijkheid van de menselijke persoon. 
In de lekenbewegingen van de Katholieke Actie is de sociale praktijk sterker 
nationaal geprofileerd dan in de religieuze bewegingen: de JUC neemt deel aan 
het ideologisch debat in de jaren vijftig en zestig over 'ontwikkeling' en 'nationa-
lisme', en oriënteert de eigen praktijk op een uitbraak uit het ontwikkelingsmodel. 
De belangrijkste bijdrage van de JUC in dit verband is, dat deze het terrein 
effent voor participatie van christenen in nationale politieke en ideologische 
vraagstukken. Doordat de aard van deze participatie binnen de JUC meer en 
meer onderwerp van discussie en reflectie wordt, komt ook het vraagstuk van de 
relatie tussen geloof en politiek scherper naar voren. 
De nationale dimensie van de sociale praktijk van de JUC is oorspronkelijk maar 
ook uiterst controversieel. Deze praktijk ontwikkelt zich in een politiek perspec-
tief, door de behoefte aan banden met organisaties uit de volksbeweging. Dit 
veroorzaakt een scherp conflict met de kerkelijke hiërarchie, dat uiteindelijk leidt 
tot het opheffen van de 'subsectoren' van de Katholieke Actie. De strategie die 
de JUC volgt ten aanzien van de CNBB in dit proces van radicalisering is echter 
een geheel andere dan die welke de CEB's later zullen volgen. 
De originaliteit van deze ontwikkelingen is er niet alleen in gelegen dat leken het 
initiatief nemen in de kerk, en een eigen sociale praktijk en een historisch-kritisch 
bewustzijn weten vorm te geven. Ook hebben zij tal van discussies gevoerd over 
een politiek-filosofisch en kerkelijk-theologisch kader. Dit heeft bijgedragen aan 
de opkomst van Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologie. Gustavo Gutiérrez, sinds 
1960 nationaal aalmoezenier van de UNEC (de JUC in Peru) en grondlegger van 
Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologie, vindt in de politieke radicalisering van de 
JUC, in het conflict dat is ontstaan tussen de hiërarchie en de 'Açâo Popular', en 
in de deelname van christenen aan nationale pohtieke organisaties en partijen, 
102 Idem, 139. 
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redenen om te verklaren dat kerk en theologie in Latijns-Amerika in een crisis 
verkeren en niet in staat zijn om een antwoord te formuleren op de problemen 
die de deelname van christenen aan het bevrijdingsproces stelt. Gutiérrez onder-
breekt ook de redactie van zijn eerste boek over bevrijdingstheologie uit 1971, om 
zich door Braziliaanse leiders van de JUC uit de periode 1960-1963 te laten 
informeren over hun ervaring met politieke radicalisering in de Katholieke 
Actie.103 
Verschillende uitspraken van Gutiérrez in zijn bevrij dingstheologische publikaties 
lijken bovendien afkomstig uit de context van het ideologisch debat waarin de 
JUC verwikkeld is begin jaren zestig. Het betreft hier onder meer de 'gevestigde 
dis-orde', 'het geweld van onrechtvaardige structuren' en de erkenning van 'het 
feit van de klassenstrijd'. Interessant in dit verband is ook de reflectie van Herbet 
de Souza, die binnen de kaders van de JUC wijst op de historische verlossing van 
'heel de mens'104, gericht zowel op de individuele mens in al zijn dimensies, als 
op de hele mensheid. De inhoud daarvan wordt later in Latijnsamerikaanse 
vormen van bevrijdingstheologie uitgewerkt in het concept 'integrale bevrij-
ding'.105 
Ten slotte: de afstand die er bestaat tussen de eerste aanzetten van Dom Lerne 
voor een coördinatie van lekenbewegingen middels het Centrum Dom Vital 
(1922) en het bewustzijn dat naar voren komt in het document voor het Congres 
ter gelegenheid van het 10-jarig bestaan van de JUC (1960), laat helder een 
ontwikkeling op nationale schaal zien tot aan de grenzen van het model van 
nieuwe christenheid waarbinnen de beweging functioneerde. De toenemende 
politisering en de behoefte aan grotere autonomie passen niet langer binnen dit 
schema.106 
Met alle beperkingen die de bewegingen van leken en religieuzen uit de jaren 
vijftig en zestig aankleven, hebben juist zij door hun bemiddelende functie de 
band tussen kerk en volksklassen zodanig vorm gegeven, dat een deel van de kerk 
zich hiermee gaat verbinden. Na het opheffen van de subsectoren van de Katho-
lieke Actie ontstaat er echter een leegte, die door veel kleinere, soms ook 
conservatieve groepen wordt bezet, en pas opnieuw wordt ingevuld met de 
opkomst van de CEB's. Door het ontstaan en de geleidelijke profilering van de 
CEB's kan definitief afscheid worden genomen van het tot dan toe geldende 
model van nieuwe christenheid en krijgt in breuk én continuïteit daarmee een 
103 L. A Gómez de Souza, A JUC, о с (1984), 9. Ook G. Gutiérrez, Teología de la liberación, Lima 
1971, 127-128. 
104 H de Souza, 'Juventude enstâ hoje', m: L Gonzaga de Souza Lima, Evoluçâo potinca dos 
católicos e da ígreja, о с (1979), 108-117, hier vooral 112. 
105 Gutiérrez verstaat het 'integrale' ook als sleutel van Populorum Progressio, en brengt zijn 
invulling van 'integrale bevrijding' direct daarmee in verbinding. Gustavo Gutiérrez, Teología de 
la liberación, о с (1971), 40, noot 11 
106 С Palacio, 'A ígreja na sociedade Para urna interpretaçâo da 'consciência' e da 'praxis' atuais', 
ас (1982), 322 
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nieuw model van kerk vorm, de kerk van de armen. Daarin komt het probleem 
van de lekenparticipatie, het vraagstuk van de relaties tussen geloof en politiek 
engagement, en de kwestie van de verhouding tot de hiërarchie terug, zij het op 
een fundamenteel andere basis. 
13 CEB's als nieuw model van 'kerk van de armen' 
Opkomst en legitimering 
Vanuit sociologisch en theologisch oogpunt gezien, eindigt in de periode rond 
1964 het traditionele model van kerk met haar twee historische varianten van 
'christenheid' en 'nieuwe christenheid'.107 In breuk en continuïteit daarmee komt 
een nieuw model van kerk op, dat door de Latijnsamerikaanse Bisschoppenconfe-
rentie in Medellin in 1968 officieel wordt erkend en waarvan de sociale en 
religieuze contouren gedurende de daarop volgende decennia verder vorm 
krijgen. De vorming en kerkelijke legitimering van dit nieuwe model van kerk is 
geleidelijk verlopen. 
Het populisme, dat na 1959 aan betekenis heeft ingeboet, wordt na de militaire 
coup van 1964 vervangen door een autoritair militarisme. In de eerste fase van de 
militaire dictatuur worden de 'disfunctionele elementen' van het populisme 
verwijderd. Dit betekent het begin van een felle repressie en een ontmanteling 
van sociale bewegingen die in de populistische periode zijn opgekomen. Met de 
politieke crisis na 1964 hangt een nieuwe machtsalliantie samen, een nieuw 
ideologisch klimaat, een politieke afstandname van het project van 'basishervor-
mingen' en een totale reorganisatie van het systeem. De nieuwe sociale orde 
wordt geïnstitutionaliseerd met behulp van de Wet op de Nationale Veiligheid 
(Lei de Segurança Nacional, 1967)10* en door een nieuwe Grondwet (1969). 
Bovendien wordt tussen 1964 en 1967 een nieuw economisch model ontworpen, 
dat de fase van het Braziliaanse 'economisch wonder' voorbereidt: buitenlands 
kapitaal en multinationale bedrijven worden massaal aangetrokken in functie van 
een versnelde integratie binnen het internationale kapitalistische systeem.109 
In de periode direct na 1964 maakt de CNBB diepgaande veranderingsprocessen 
door, waarbij binnenkerkelijke spanningen verder toenemen, er een gunstig 
klimaat ontstaat voor een dialoog tussen de kerk en de militaire dictatuur, en een 
bureaucratische reorganisatie van de CNBB plaatsvindt.110 Dergelijke veranderin-
gen in de Braziliaanse kerk worden echter niet uitsluitend veroorzaakt door de 
107 Ook C. Boff, Ά ilusäo de urna nova cnstandade', in: REB 38(1978), 5-17. 
108 Cf. SELADOC, Iglesia y seguridad nacional, Salamanca 1980. 
109 R. A. Dreifuß, 1964: A conquista do estado. Açâo potinca, poder e golpe de classe, Petrópolis 
1981. 
110 In dezelfde penode wordt kardinaal Motta, president van de CNBB, vervangen door Dom 
Agnello Rossi, die acceptabel is voor het nieuwe regime en vertrekt Dom Helder, die is 
benoemd als aartsbisschop van Olinda en Recife, cf. L. A. Gómez de Souza,/! /CC, o.e. (1984), 
71. 
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politieke crisis, maar coïncideren daar voor een belangrijk deel mee en versterken 
de verdeeldheid in de bisschoppenconferentie.111 Zo wordt de bijeenkomst van 
de CNBB in 1964 in Rio de Janeiro gekenmerkt door een klimaat van verwarring, 
wegens verdeeldheid tussen sommigen die de coup steunen en de dialoog willen 
voortzetten met het nieuwe regime, en anderen die de eisen van sociale recht-
vaardigheid voorhouden. Het document dat uit deze vergadering voortkomt, 
rechtvaardigt de militaire coup. Een corporatistische sfeer doortrekt in die 
periode de Braziliaanse kerk. Terwijl de standpunten binnen de kerk in toene-
mende mate polariseren, nemen de subsecretariatcn van de CNBB de kans waar 
om een interne reorganisatie van de structuur van de CNBB uit te zetten.112 
Bezien vanuit de opties en waarden die de CNBB in de tevoren liggende periode 
heeft voorgestaan, volgt een lange, donkere stilte in de Braziliaanse kerk. 
Luiz Alberto Gómez de Souza verklaart deze verschuivingen in de CNBB uit een 
toenemende tendens tot 'episcopalisering' in de Braziliaanse bisschoppenconfe-
rentie na Vaticanum II. Kenmerkend voor wat hij het 'postconciliair episcopaal 
autoritarisme'113 noemt, is dat de collegialiteit van de bisschoppen meer en 
meer wordt ingevuld als mede-participatie aan de macht. Aan de andere kant kan 
volgens Gómez de Souza niet ontkend worden, dat de nieuwe structuur en 
methodische planning die in dezelfde periode in het 'Plano de Pastoral de 
Conjunto' (PPC, 1965) van de CNBB haar neerslag vond, de CNBB een grotere 
consistentie biedt. Naar zijn mening schept de organisatie van de CNBB via zes 
pastorale lijnen, de kern van het PPC, behalve het toenemend risico van bureau-
cratisering, uiteindelijk de voorwaarden voor het innemen van een kritische 
positie tegenover de autoritaire en repressieve staat. 
Periode 1968 
Rond 1968 nemen de systematische martelingen, vervolgingen, moorden en 
verdwijningen steeds meer toe en vinden er vanuit de volksbeweging massale 
mobilisaties plaats. Verschillende factoren, waaronder vooral het feit dat de 
repressie in toenemende mate delen van de kerk begint te raken114, versterken de 
band van een deel van het episcopaat met volkse klassen, brengen een grotere 
eenheid teweeg binnen het episcopaat en leiden tot een inzet voor mensenrechten 
en een aanklacht van vervolging, moord en marteling.115 Zo herneemt de Brazi-
111 Cf. ook M. de Castro, '64: conflito Igreja e Estado, Petrópolis 1984. 
112 L. A. Gómez de Souza, А Л/С, o.e. (1984), 72. 
113 Idem, 64 en 105. 
114 Doorslaggevend is de gevangenschap van dominicanen in Sao Paulo, evenals de moord en 
uitwijzing van talloze priesters, de invasie van het kantoor van de CNBB in het Noord-Oosten, 
van IBRADES in Rio de Janeiro en processen tegen tal van bisschoppen. Cf. Ch. Antoine, Les 
catholiques Brésiliens sous le régime militaire (1964-1985), Paris 1987. 
115 Volgens Carlos Palacio doorbreekt de CNBB voor het eerst in 1967 met een frofetische 
aanklacht de periode van stilzwijgen, inmiddels een document van de Comissäo Central van de 
CNBB, getiteld 'Missâo da hierarquta católica no mundo de hoje': Carlos Palacio, 'Urna 
consciência histórica irreversível (1960-1979)', o.e. (1979), 29, noot 14; cf. ook ISAL, La Iglesia 
questiona el milagro brasileño, Santiago de Chile 1973. 
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liaanse kerk, zij het op een geheel andere praktische en theoretische basis, de rol 
die zij in het decennium ervoor heeft gespeeld."* Het pauselijk document Populo-
riim Progressio (1967) wordt in dit verband gelezen als ondersteuning. 
In hetzelfde jaar 1968 wordt in Medellin een nieuwe periode in het leven van de 
kerk officieel ingeluid.117 Door de Latijnsamerikaanse Bisschoppenconferentie die 
daar plaatsvindt wordt op continentaal niveau een nieuwe sociale plaatsbepahng 
vastgesteld, en wordt een nieuw historisch bewustzijn van de evangelische identi-
teit van de Latijnsamerikaanse kerk gelegitimeerd. Latijnsamerikaanse bisschop-
pen klagen het 'geïnstitutionahseerde onrecht' aan, opteren voor een kerk die 
haar taak hervindt in solidariteit met het proces van bevrijding, en bieden een 
officiële legitimering van de basisgemeenschappen. Medellin spreekt echter nog 
niet van 'kerkelijke', maar van 'christelijke' basisgemeenschappen en beschouwt 
deze als de "eerste en fundamentele kerkeüjke kern" die "verantwoordelijkheid 
dient te dragen voor de rijkdom en verbreiding van het geloof. Bovendien 
definieert Medellin de christelijke basisgemeenschap als "de oercel van de 
kerkelijke structuur, het brandpunt van de evangelisatie en thans een belangrijke 
factor voor menselijke vooruitgang en ontwikkeling".118 
Met de officiële bekrachtiging door Medellin van het belang van de basisgemeen-
schappen verdwijnen ook de vooronderstellingen en de sociale basis waarop de 
'nieuwe christenheid' was gebouwd.119 Vooral in de Braziliaanse kerk heeft dit 
proces, dat ten dele ook in Brazilië is geinitieerd, veel weerslag gehad. Sinds het 
begin van de eeuw is de pastorale optie van de Braziliaanse kerk immers gericht 
geweest op geprivilegeerde urbane middenklassen, die worden beschouwd als 
dragers van het evangelie en de katholieke leerstellige principes; nu worden 
volkse klassen erkend als sociale basis van de kerk.120 De institutionele en sociale 
consequenties hiervan reiken ver. Tussen 1969 en 1977 is de kerk de enige 
institutie in Braziüë die met succes weerstand biedt aan druk van het autoritaire 
regime en een van de weinige institutionele ruimtes waar volkse sectoren zich 
kunnen bundelen. In deze gehele periode speelt de Braziliaanse kerk ook een 
onvervangbare sociale rol, die niet alleen verzet, participatie en organisatie van de 
116 C. Palacio, 'Urna consciência histórica irreversrvel (1960-1979), a.c. (1979), 23. 
117 In zijn openingsrede voor de He Algemene Vergadering van de Latijnsamerikaanse Bisschop-
penconferentie (CELAM) in Medellin stelde paus Paulus VI: "por urna convergencia de 
circunstancias proféticas, hoje se inaugura com esta visita um novo periodo da vida da Igreja. 
Procuremos adquirir consciência exata deste feliz momento, que parece ser por divina pro-
videncia conclusivo e decisivo" Paulo VI, in: SEDOC 1(1968)5, 643. 
118 CELAM, La Iglesia en la actual transformación de América Latina a la luz del Concilio. 
I Ponencias, ¡I Conclusiones, Bogotá 1969, 'Pastoral de Conjunto', n.10 en 11. 
119 Cf. ook R. Vidales, La Iglesia Latinoamericana y la politica despues de Medellin, Quito 1972; 
ULA (ed.), Los obispos Latinoamericanos entre Medellin e Puebla. Documentos episcopales 1968-
1978, San Salvador 1978; J. Alvarez Calderón, 'En ruta hacia Medellin', in: Paginas 8(1983)58, 
18-25. 
120 С Palacio, 'Urna consciência histórica irrevereível (1960-1979)', a.c. (1979), 33; id., 'A Igreja na 
sociedade. Para urna interpretaçâo da 'consciência' e da 'praxis' atuais', a.c. (1982), 323. 
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volksbeweging mogelijk maakt, maar ook legitimiteit en geloofwaardigheid aan 
het militaire regime onttrekt.121 
De officiële verandering van haar sociale plaats impliceert in de sociaal-politieke 
geschiedenis van de Braziliaanse kerk bijgevolg een groeiende marginalisering van 
de kerk ten opzichte van de staat. In de theologische geschiedenis van de kerk in 
Brazilië impliceert de ecclesiologie van het 'volk van God' echter een metamor-
fose zonder enig historisch precedent: de nieuwe bepaling van de identiteit en 
missionaire opdracht van de kerk rechtvaardigt de opkomst van een historisch 
bewustzijn, dat afstand neemt van hernieuwde aanpassingen en varianten van het 
traditionele model van 'cristandade'. 
Karakterisering van de CEB's 
Het eerste onderzoek naar de CEB'S op nationale schaal is opgezet in opdracht 
van de CNBB en wordt in 1971 uitgevoerd door Affonso Gregory, voormalig 
directeur van het CERIS.122 De antwoorden van de basisgemeenschappen op de 
voorgelegde vragenlijsten wijzen evenwel uit, dat het 'kerkelijk' aspect aan het 
begin van de jaren zeventig in Brazilië nauwelijks een duidelijk profiel heeft.123 
Marcello Azevedo, verbonden aan de Brazihaanse Conferentie van Religieuzen 
(CRB), concludeert daaruit dat de CEB's in deze periode meer beantwoorden aan 
het sociologisch type van gemeenschap binnen de kerk, waaraan Medellin 
refereert, dan aan het type van kerkelijke basisgemeenschap volgens het para-
digma dat Puebla later ontwikkelt.124 Enkele jaren vóór Vitoria I, waar in 1975 de 
eerste nationale bijeenkomst van kerkelijke basisgemeenschappen in Brazilië 
plaatsvindt, is het kerkelijke aspect van de identiteit van de CEB's nog nauwelijks 
duidelijk, en wordt er meer gerefereerd aan basisgroepen binnen de kerk. 
In verband met de onderzoeksresultaten van Affonso Gregory is een van de 
kritieken daarop van Marcello Azevedo van belang. Azevedo merkt op, dat in de 
vraagstelling van dit onderzoek nadrukkelijk sprake is van 'kerkelijke' basis-
gemeenschappen en dat de resultaten ervan door Gregory onder het 'kerkelijk' 
concept worden gemterpreteerd, ongeacht de precieze aard van de antwoorden 
van de CEB's.125 Naar de mening van Azevedo heeft dit nadien de ecclesiologische 
interpretaties die zich baseerden op deze onderzoeksresultaten misleid.126 Wel 
121 Dit komt vooral tot uitdrukking in de befaamde documenten van de CNBB: 'Eu ouvi os 
clamores de meu pavo (Documento de bispos e supenores religiosos do Nordeste (Salvador-
Bahia 1973), in· SEDOC 6(1973)66, 607-629, 'Margmalizacäo de um povo Grito das ¡grejas" 
Documento de bispos de Centro-Oeste (Goiâma 1973), in. SEDOC 6(1974)69, 993-1021, 'Nao 
oprimas leu irmäo (Documento da Assembleia Geral do Regional Sul I (Estado de Sào Paulo) 
da CNBB (Itaici, 27-30 out 1975), in SEDOC 8(1976), 729-731 
122 A Gregory, Comunidades Eclesiais de Base, o.c (1973) 
123 'Dados preliminares sobre experiencias de CEB'S no Brasil. Urna visâo sociográfica', m A 
Gregory, Comunidades Eclesiais de Base, о с (1973), 46-64 
124 M Azevedo, Comunidades Eclesiais de Base e tnculturaçâo da fé, о с (1986), 110 
125 Cf overigens ook A Gregory, Comunidades Eclesiais de Base, о с (1973), noot 2 op ρ 1, waar 
dit uitdrukkelijk wordt erkend. 
126 M. Azevedo, Comunidades Eclesiais de Base e tnculturaçâo da β, oc. (1986), 112. 
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erkent ook Azevedo, dat in dit eerste onderzoek op nationale schaal reeds enkele 
belangrijke kerkehjke dimensies naar voren komen van de latere later ontwikkel-
de identiteit van de CEB's. 
Het tweede onderzoek op nationale schaal naar de opkomst en eerste vormgeving 
van de CEB's wordt opgezet door Pedro Demo en Elizeu Calsing, opnieuw in 
opdracht van de CNBB, en wordt gepubüceerd in 1974.127 Hier komt het 'kerke-
lijk' aspect van de identiteit van de basisgemeenschappen meer nadrukkeüjk naar 
voren, en wordt geïnterpreteerd vanuit een sociologische en theologische optiek. 
In datzelfde jaar bepaalt de Algemene Vergadering van de CNBB dat de CEB's 
een belangrijke bron van vitaliteit en vernieuwing zijn, en een van de eerste 
prioriteiten vormen voor het pastoraal beleid. Nadien bevestigt de CNBB herhaal-
delijk dit standpunt, en voegt daaraan toe dat de CEB's geen beweging of associa-
tie zijn binnen de kerk, maar een nieuwe wijze van kerk-zijn vertegenwoordigen 
aan de basis.128 
De vraag nu wat een basisgemeenschap 'is' en waarin men deze kan herkennen 
en onderscheiden van andere volksorganisaties of religieuze gemeenschappen, 
wordt op uiteenlopende manieren beantwoord. Meestal wordt een te enge 
bepaling gegeven, waardoor er ongeveer evenveel definities kunnen rouleren als 
er typen van basisgemeenschappen zijn. Zo wordt nogal eens gesteld dat een 
basisgemeenschap een groep is die regelmatig samenkomt om de bijbel te lezen, 
en die een kritisch bewustzijn opbouwt met de bedoeling verandering te brengen 
in de eigen sociale omgeving. Andere bepalingen benadrukken vooral het politiek 
engagement of het evangeliserend potentieel van de CEB's. Het is bovendien 
onmogelijk om de verschillende definities die in omloop zijn op één noemer 
samen te brengen.129 Behalve een reflectie op de geleidelijke groei van het 
'kerkelijke' element van de identiteit van de CEB's, is hier ook een uiteenzetting 
over de samenstelling van belang, evenals een korte uitleg van het 'basis'- en 
'gemeenschaps'-karakter. 
De sociologische dimensie van de identiteit van de CEB's is vooral door Pedro 
Ribeiro de Oliveira onderzocht.130 In sociologisch opzicht is een kerkelijke basis-
127 Cf Ρ Demo/E. F Calsing, 'Relatóno da pesquisa sobre Comunidades Eclesiais de Base', in id 
(ed.), Comunidades, Igreja πα base, (Estudos da CNBB η 3), o.e. (1974) 19814 
128 Dit wordt in tal van documenten bekrachtigd, cf CNBB, 'Comunidades Eclesiais de Base no 
Brasil' (Estudos da CNBB η 23), о с (1979) 19843, id., Documentos dos bispos do Brasil — Subsi­
dios para Puebla (Documentos da CNBB η 13), Sâo Paulo 1978, η 8, 20, 61; 87, 111; id , As 
Comunidades Eclesiais de Base na Igreja do Brasil (Documentos da CNBB n.25), о с (1982) 
19843, onder meer η 2 en 3 
129 Vergelijk bijvoorbeeld de verschillen tussen de definitie van С Boff, Comumdade Eclestal-
comumdade politica. Ensaios de eclesiologia política, Petrópolis 1978, 51; С Procópio Ferreira 
de Camargo/B Mumz de Souza/A F. de Oliveira Pierucci, 'Comunidades Eclesiais de Base', 
in P. Smger/V. Caldeira Brant (org ), Säo Paulo: o povo em movimento, Petrópolis 1980, hier 
vooral 62 e.v 
130 Ρ Ribeiro de Oliveira, 'Comumdade, Igreja e poder (Em busca de um concetto sociológico de 
'igreja', in· REB 47(1987)186, 299-319 
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gemeenschap in Brazilië volgens hem te beschouwen als een geheel van verschillen-
de groepen die geografisch gebonden zijn (aan een wijk, een buurt, een parochie, 
een dorp) en relatief onafhankelijk van elkaar werken.131 Zo zijn er groepen die 
overwegend aan bijbelreflectie doen, maar ook die vieringen voorbereiden, andere 
die pastorale taken verzorgen, en groepen die nauw samenwerken met de Pastoral 
da Terra (gericht op de landhervorming) of met de Pastoral Operarla (werkzaam 
op het terrein van arbeidsverhoudingen). In verschillende diocesen bestaat er ook 
een roulerende raad (conselho comunitàrio) die de basisgemeenschap naar buiten 
toe vertegenwoordigt.132 De wijze waarop deze verschillende groepen onderling 
een eenheid vormen, bepaalt ook welke zwaartepunten of prioriteiten naar boven 
komen en geeft een eigen karakter aan elke basisgemeenschap. 
De term 'basis' betekent in de Braziliaanse basisgemeenschappen niet simpelweg 
dat zij bestaan uit arme en volkse sectoren.133 Ook dient men 'basis' niet slechts 
op te vatten als een binnen-kerkelijke bepaling, in de zin van de 'basis' van de 
institutionele kerk. Ribeiro de Oüveira onderstreept in dit verband dat 'basis' 
direct betrekking heeft op 'gemeenschap' en daaraan moet worden vastgekop-
peld.134 Zo ligt de nadruk erop dat volkse sectoren gemeenschapsbanden 
scheppen, zichzelf ook definiëren als 'gemeenschap' en niet bijvoorbeeld als 
'organisatie', en de gemeenschapsstructuur zelf de voorwaarde is om kritisch zicht 
te krijgen op eigen sociale en religieuze rechten en belangen.135 Wanneer men 
in deze zin sociologisch spreekt van de basis van de 'locale kerk', gaat het om een 
model van kerkelijke organisatie dat niet op de eerste plaats de parochie als 
reUgjeuze grondstructuur heeft, maar de basisgemeenschap. 
Naast een sociologische heeft 'basis' ook een uitgesproken theologische c.q. eccle-
siologische betekenis. Leden van basisgemeenschappen beleven en vieren hun 
geloof binnen een gemeenschapsstructuur aan de basis van de kerk, waardoor 
nieuwe geloofsinhouden worden ontdekt, die de kern vormen van een nieuwe 
kerkelijke identiteit. Daarbij onderscheidt Clodovis Boff drie betekenissen van 
het concept 'basis'136; een 'sociologische', 'theologische' en 'descriptieve'.137 In 
131 Clodovis Boff voegt daaraan toe, dat een parochie gewoonlijk zo'n 4 tot 5 CEB'S omvat; 'Fysio-
nomia das Comunidades Eclesiais de Base', in: Concilium 164(1981)4 (Ρ), 72. 
132 Dit geldt bijvoorbeeld voor het aartsdiocees Vitoria (BS): P. Ribeiro de Oliveira, 'Comunidade, 
Igreja e poder', a.c. (1987), 302. 
133 Een dergelijke bepaling van 'basis' is onder meer te vinden bij D. Barbé, A graça e o poder. As 
Comunidades Eclesiais de Base no Brasil Pans 1982, Säo Paulo 1983, 134. 
134 P. Ribeiro de Oliveira, 'Comunidade, Igreja e poder*, a.c. (1987), 305. 
135 J. Comblin, 'As comunidades de base como lugar de experiencias novas', in: Concilium 
104(1975)4 (Ρ), 457-465, hier 457-458; С. Boff, 'A influencia política das CEB's', in: SEDOC 
11(1979)118, 797-817, hier vooral 806-810 (1987). 
136 De meer genuanceerde onderscheidingen die Leonardo Boff hiervan geeft, komen aan de orde 
in van hoofdstuk 11,3· 
137 С Boff, Comunidade Eclesial — comunidade política, o.e. (1978), 51. Soms wordt ook de 
lekenparticipatie in de basisgemeenschappen onder het aspect van 'basis' meegenomen, cf. С. 
Boff, 'E urna pednnha soltou-se', in: REB 42(1982)168, 659-687, hier 660. 
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grote lijnen komt dit overeen met de opvatting van Joäo Batista Libânio, die een 
'psychosociale', 'sociologische' en 'theologische' betekenis van de term 'basis' 
onderscheidt.138 
'Gemeenschap' betekent bovendien dat er onderlinge banden bestaan en een 
bepaalde gelijkgezindheid aanwezig is, in het bijzonder op sociaal-politiek en 
religieus vlak.139 Sommigen benadrukken in dit verband het 'informele' karak-
ter1"0 van de gemeenschap, dat niet alleen maatschappelijk, maar ook kerkelijk 
gebonden is. Precies door het 'basis'-karakter en de 'gemeenschaps'-band onder-
scheiden de CEB's zich binnen het grotere geheel van de katholieke kerk.141 
Geografisch zijn de basisgemeenschappen in Brazilië niet overal in gelijke mate 
verspreid.142 Evenmin volgen zij in alle regio's een gelijke ontwikkelingsgang. 
Om de regionale heterogeniteit en diversiteit in kaart te brengen, zijn er helaas 
geen bevredigende statistische gegevens voorhanden. Algemeen erkend is wel dat 
er een zekere verschuiving heeft plaatsgevonden in regioconcentraties. Volgens 
het nationale onderzoek van Pedro Demo en Elizeu F. Calsing zijn de CEB's aan 
het begin van de jaren zeventig nog overwegend gebonden aan het platteland.143 
Sinds het midden van de zeventiger jaren, vooral onder invloed van nieuwe 
interne migratiegolven, verbreiden de CEB's zich snel in de krottenwijken van de 
steden en rond de genoemde 'grootschalige projecten'. Vooralsnog lijkt deze 
toename in de steden echter weinig invloed te hebben op de klassensamenstelling 
van de basisgemeenschappen: ook in de periode van de afgelopen tien jaar blijven 
138 J В Libâmo, 'Experiencias das CEB'S no Brasil, in· CRB (ed ), CRB-Dez anos de teología. Rio 
de Janeiro 1982, 113-138, hier 123 Cf ook CELAM A evangelizaçâo no presente e no futuro da 
America Latina, о с (1979), η 641. 
139 J Comblin, Ό conceito de comunidade e a teologia', in REB 39(1970)118,282-308, en 30(1970) 
119, 568-589 
140 Dit 'informele' element werd vooral uitgewerkt door A Ribeiro Guimaráes, Comunidades de 
Base no Brasil, o.c (1978), 82. 
141 О L Leñero, 'A Igreja como comunidade e como instituiçâo — Urna perepectiva histórica', in: 
A Gregory (org ), Comunidades Eclesiais de Base, о с (1973), 32-45, ook F Pastor, 'Evange­
lizaçâo e Comunidade de Base', m id , О remo e a historia Problemas teóricos de urna teología 
da praxis, о с (1982), 65-89 
142 Afhankelijk van de verschillende invalshoeken en entena die men gebruikt om een basisgemeen­
schap te definieren, verschillen ook de geschatte aantallen Sommigen stellen dat er 60 000 CEB'S 
in Brazilië bestaan, andere komen tot een aantal van 120 tot 140 000 Het meest redelijk lijkt het 
om het aantal CEB's op 80 000 tot 100 000 te houden, wat op ruim 130 miljoen mensen, 
overwegend katholiek, overeenkomt met zo'n 5%-6% van de bevolking die in de CEB's partici-
peert Deze cijfers zijn af te leiden uit het onderzoek van Pedro Ribeiro de Oliveira naar 
aanleiding van de nationale bijeenkomst van de CEB'S in Itaici (1981), gepubliceerd onder de 
titel 'Opnmidos. a opçâo pela Igreja', in REB 41(1981)164, 643-653 (Л) 
143 Volgens dit nationale onderzoek, gepubliceerd in 1974, blijkt dat 53,5% van de CEB'S zich op dat 
moment op het platteland bevindt, een minderheid van 16,8% in de penfene van de steden en 
10,9% van de CEB'S aanwezig is in de grensgebieden tussen stad en platteland, Ρ Demo/E. F 
Calsing, 'Relatóno da pesquisa sobre Comunidades Eclesiais de Base', in Comunidades, Igreja 
na base (Estudos da CNBB η 3), o.c (1974) 19814, 20, ook A Gregory, Comunidades Eclesiais 
de Base, о с (1973), 47 
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zij het meest gangbaar onder lagere sectoren van het volk met gebrekkige 
basisvoorwaarden om te overleven.144 
De regionale spreiding, met concentratiepunten in het Noord-Oosten, in de 
krottenwijken van de steden, en in de satellietsteden bij de grote metropolen, 
heeft een weerslag op het soort sociaal-politieke en economische prioriteiten die 
de CEB's zich stellen. In de steden zijn die prioriteiten vooral voedsel, behuizing, 
arbeid en betere arbeidsomstandigheden, transport en onderwijsvoorzieningen. In 
de gebieden van de 'grootschalige economische projecten' worstelen de CEB's 
daarnaast ook met de gevolgen van interne migraties, die het tevoren bestaande 
sociale en religieuze leven ontregelen en allerhande religieuze sekten aantrekken. 
Voor de basisgemeenschappen op het platteland is veelal de strijd om de grond 
doorslaggevend, wegens landverdrijvingen of -bezettingen. 
Met name omdat de identiteit van de basisgemeenschappen als nieuw model van 
kerk geen statische is, en tal van verschuivingen hebben plaatsgevonden in het 
decennium tussen Medellin (1968) en Puebla (1979), of ook tussen Puebla en 
Santo Domingo (1992), is een nadere analyse en interpretatie vereist. De eerste 
onderzoeken die de veranderingen in de identiteit van de CEB's op nationale 
schaal bestudeerden, waren gebaseerd op tevoren door de CNBB opgestelde 
vragen. De belangrijkste onderzoeksbron sinds het midden van de jaren zeventig 
zijn de voorbereidingsdocumenten en verslagen die de basisgemeenschappen zelf 
hebben opgesteld voor hun nationale bijeenkomsten. Daarop gaat de volgende 
paragraaf nader in. 
2 Nationale 'Intereclesiais' van de CEB's (1975-1989) 
Het proces van nationale identiteitsvorming van de basisgemeenschappen in 
Brazilië is bij uitstek zichtbaar in de voorbereiding, realisering en doorwerking 
van de zeven nationale bijeenkomsten van de CEB's (Encontros Intereclesiais de 
Comunidades de Base), die plaatsvonden in de periode 1975-1989. De ontwikke-
lingen die zich in dit proces voordoen, met name de veranderingen in de 
sociaal-politieke en kerkelijke identiteit van de CEB's, zullen in deze paragraaf 
worden beschreven. De basis daarvoor wordt gevormd door enkele honderden 
documenten van locaal en regionaal gebonden basisgemeenschappen, opgesteld 
ter voorbereiding en verslaggeving van de nationale 'Encontros'. Deze documen-
ten worden overwegend gepubliceerd in SEDOC (Serviço de Documen-
taçâo).145 
144 Onder middenklassen en hogere klassen blijven de basisgemeenschappen ook de laatste tien jaar 
weinig voedingsbodem houden, al beginnen hier in enkele regio's geleidelijk veranderingen te 
komen Cf W E Hewitt, 'Basic Christian Communities in the Archdiocese of Sâo Paulo', in 
Sociological Analysis 48(1987)2, 158-166 
145 SEDOC wordt uitgegeven door de Editora Vozes in Petrópolis Het tijdschrift publiceert 
officieel kerkelijke documenten, maar ook theologische commentaren en verslaggeving van 
kerkelijke bijeenkomsten en congressen SEDOC is vooral gebonden aan Brazilië, maar neemt 
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De representativiteit van dit bronnenmateriaal is in Brazilië niet geheel onomstre-
den. Marcello Azevedo is van mening dat, anders dan de voorbereidingsdocumen-
ten voor en verslaggeving van de 'Encontros', juist de spontane pamfletten en 
werkdocumenten die in het dagelijks leven van de basisgemeenschappen circule-
ren, en die niet zijn gepubliceerd, een betere toegang geven tot de identiteit van 
de CEB's.146 Zonder twijfel is de spontaneïteit, directheid en integriteit van dit 
concrete materiaal groot. Daar staat tegenover, dat alles wat wordt ingebracht in 
de 'Encontros' precies datgene is, wat langdurig en zorgvuldig is afgewogen in 
zowel locale als regionale voorbereidingsbijeenkomsten, en zo de neerslag is van 
het proces. Bovendien is dit materiaal problematiserend van aard: tal van vraag-
stukken worden aangekaart in functie van nader overleg en uitwisseling met 
andere basisgemeenschappen. Een ander argument waarmee Azevedo de repre-
sentativiteit van het materiaal voor de nationale bijeenkomsten ter discussie stelt 
is, dat deze documenten veelal zijn geredigeerd of uitgewerkt met hulp van 
religieuzen, pastorale werkers en theologen."7 Het is echter de vraag of dit de 
waarde van de talrijke documenten vermindert, of dat dit juist veeleer — zoals 
Azevedo overigens zelf suggereert — de realiteit van de CEB's weerspiegelt. 
Van meer belang is Azevedo's standpunt dat de nationale 'Encontros' een 
belangrijke, maar niet de enige sleutel zijn voor het verstaan van de CEB's in 
Brazilië.148 Een analyse en interpretatie van de identiteit van de CEB's kan 
daarom naar zijn mening niet exclusief teruggrijpen op de documentatie van de 
'Encontros', met voorbijgaan aan sociologische of theologische interpretaties en 
officiële kerkelijke documenten. Precies in die samenhang ligt echter het pro-
bleem, dat zelfs het onderwerp vormt voor dit onderzoek, zij het toegespitst op 
de ecclesiologie van Boff. 
Om hun 'Encontros' voor te bereiden en te realiseren hebben de kerkelijke 
basisgemeenschappen in Brazilië geen vaste nationale organisatiestructuur. Al 
naar gelang de geografische plaats van bijeenkomst, kunnen zij een beroep doen 
op een variërend en overwegend aan de kerkelijke institutie gebonden voorberei-
dingsteam. Reeds tijdens de eerste bijeenkomst wordt bepaald, dat er geen 
programmatische doelstellingen voor een langere periode zullen worden uitgezet; 
deze worden per keer opnieuw vastgesteld en zijn verbonden met een bepaalde 
thematiek. De perspectieven die de CEB's op nationaal niveau voorstaan liggen 
dan ook niet vast, noch in relatie tot de volksbeweging noch ten overstaan van de 
institutionele kerk; zij ontwikkelen op nationale schaal geen voorgeprogrammeerd 
alternatief politiek of kerkelijk model. 
Het initiatief voor deze 'Encontros' wordt aan het begin van de jaren zeventig 
genomen door een team rond de voormalige bisschop van Vitoria (ES), D. Luiz 
ook documenten uit de univercele kerk op. Het tijdschrift wordt in Latijns-Amerika be-
schouwd als een van de meest toegankelijke bronnen voor actuele kerkelijke ontwikkelingen. 
146 M. Azevedo, Comunidades Eclesiais de Base e inculturaçâo da fé, o.e. (1986), 107. 
147 Ibidem. 
148 Idem, 16. 
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Fernandez. Het motief is om — relatief onafhankelijk van gevestigde parochiële 
en diocesane structuren — een uitwisseling mogelijk te maken tussen locaal en 
regionaal verspreide basisgemeenschappen."" Dit initiatief komt tegemoet aan 
een zich vernieuwend pastoraal beleid van de Braziliaanse Bisschoppenconferen-
tie, die sinds het begin van de jaren zeventig ook de vorming van de CIMI 
(Conselho Indigenista Missionàrio, 1972 — Raad voor Missionaire actie onder de 
Indianen) en de CPT (Commissäo da Pastoral da Terra, 1975 — Commissie voor 
het Grondpastoraat) heeft mogelijk gemaakt, evenals de oprichting van verschil-
lende mensenrechtencommissies in de lijn van Justitia et Pax. 
Dat het proces van nationale uitwisseling reeds tot stand komt zo'n tien jaar 
nadat de CEB's in verschillende gebieden zijn opgekomen, en de start bovendien 
onder bescherming staat van de kerkelijke officialiteit, wordt door velen be-
schouwd als een uiterst belangrijk element ter versterking en legitimatie van de 
kerkelijke identiteit van de CEB's. In concreto betekent dit een vertegenwoordi-
ging en actieve deelname van hierarchische gezagsdragers in zowel de voorberei-
ding als in realisering van elk van de samenkomsten. 
In de hierna volgende uiteenzetting wordt kort het verloop van de 'Encontros' 
geschetst en in relatie gebracht tot veranderingen in de sociaal-politieke en 
kerkelijke context. Het gaat daarbij niet om een reconstructie van de politieke en 
kerkelijke geschiedenis van de CEB's. De bedoeling is veeleer de meest betekenis-
volle vraagstukken en problemen uit het nationale proces naar voren te brengen 
en op basis daarvan aan het eind van deze paragraaf na te gaan wat nader moet 
worden geanalyseerd en geïnterpreteerd. Het uitgangspunt voor deze schets 
vormen de verschuivingen die in het discours van de CEB's naar voren komen. 
2.1 Discours en veranderende metaforen 
De praktijken en bewustzijnsvormen van de basisgemeenschappen zijn bij uitstek 
kenbaar aan het discours dat de CEB'S zelf ontwikkelen.150 Het 'discours' is 
evenwel niet zomaar gelijk te stellen aan taal en is ook niet simpelweg te be-
schouwen als act van spreken en schrijven. 'Discours' vat ik hier op als een geheel 
van betekenisgevingen die een bepaalde gestructureerde uitdrukkmg geven aan 
het sociale en religieuze bestaan. Het discours van de CEB's omvat niet alleen 
rationeel bepaalde inhouden en concepten, maar ook meer evocatieve verwijzin-
gen, zoals metaforen. De metaforen die de CEB's gebruiken zijn niet in eerste 
149 'Comunidades do Espinto Santo — Regional' (Л*), in SEDOC, 14 (1981), 189-197, hier 190 
(ITI) 89-197, Frei Setto, О fermento na massa. О 4е Encontró Intereclesial das Comunidades 
Eclesiais de Base Itatct, abnl de 1981, Petrópolis 1981, 15, id., CEB'Í, rumo à nova sociedade O 
5e Encontró Intereclesial das CED'S. Canmdé, julho de 1983, Sao Paulo 1983, 19; F L Couto 
Teixeira, A fé na vida. Um estudo leológico-pastoral sobre a experiencia das Comunidades 
Eclesiais de Base no Brasil, о с (1985) (Mimeo), 189 
150 J В Libânio bevestigt naar aanleiding van Joäo Pessoa de representativiteit van het discours 
van de CEB'S om hun identiteit te kennen id, 'Comumdade Eclesial de Base pletora de 
discurso', in SEDOC 11(1979)118, 765-787 (JP). 
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instantie gebaseerd op analytische waarneming, maar zijn van omvattende en 
symbolische aard. Metaforen brengen bestaande inzichten omtrent de eigen 
levensomstandigheden terug tot gebundelde en herkenbare beelden. Zij hebben 
dan ook méér dan een strikt communicatieve waarde en zijn tevens hulpmiddel 
bij de bepaling en afgrenzing van de identiteit van de CEB's. Zodoende heeft het 
discours een zekere zelfstandige en objectieve functie, evenals praktijken en 
bewustzijnsvormen. Deze vallen bij gevolg ook niet samen met de duidingen en 
betekenissen die daaraan in het discours worden gegeven. 
Gedurende het proces van ontstaan van de basisgemeenschappen vinden verschil-
lende veranderingen plaats, die hun weerslag krijgen in het discours en die vooral 
naar voren komen in bepaalde metaforen met een min of meer 'universele' 
betekenis binnen het proces. In deze metaforen komt de op dat moment meest 
relevante informatie naar boven en worden de belangrijkste items in verdichte 
vorm zichtbaar. Opmerkelijk is dat de nieuwe metaforen die in dit proces 
opkomen, aspecten lijken te negeren die in eerder gebruikte metaforen van 
gewicht zijn geweest. Wat binnen de grenzen van de ene metafoor zinvol is, 
verliest aan zeggingskracht binnen de grenzen van de andere. 
23. Verloop van de nationale bijeenkomsten 
2.2.1 VITORIA I EN II 
De concrete sociaal-politieke context waarin de voorbereidingen voor de eerste 
en tweede 'Encontró Interedesial' van start gaan, kenmerkt zich enerzijds door 
een toenemende repressie en vervolging van de kant van de militaire dictatuur, 
anderzijds door de belofte van een zogeheten 'distenslo', welke wordt voorgesteld 
als een proces waarin de militaire junta geleidelijk haar politieke macht zal 
afstaan aan een burgerregering. 
De Braziliaanse Bisschoppenconferentie (CNBB) overwint in die periode voor 
een belangrijk deel haar interne verdeeldheid en lanceert een grootscheepse 
campagne ter verdediging van de mensenrechten: zij eist van de regering vrije 
verkiezingen, het eind van de censuur en amnestie voor politieke gevangenen. 
Voorts brengt de CNBB in de periode tussen 1974 en 1979 vier opeenvolgende 
documenten uit151, waarin zij de illegitimiteit van het regime aantoont en zich 
inzet voor de verdediging van democratische principes. In deze periode is de 
Braziliaanse kerk de enige institutie met voldoende autonomie en gezag ten 
opzichte van de staat. Deze stellingname van de Braziliaanse bisschoppen tegen 
de staatsideologie van de Nationale Veiligheid, leidt echter tot politieke praktij-
ken die tevoren niet tot de taakstelling van de kerkelijke institutie behoorden: de 
CNBB biedt nu mogelijkheden aan het volksverzet om via en binnen de kerke-
lijke institutie initiatieven te ontplooien. In deze periode spelen de CEB's, met 
steun van de officiële kerk, een belangrijke rol bij de opzet en politieke koers-
bepaling van volksorganisaties. De band die in deze context tussen de kerkelijke 
151 Deze documenten werden eerder genoemd in hoofdstuk 1,1.3. 
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hiérarchie en de CEB's groeit, blijkt beslissend voor een eerste vormgeving van de 
identiteit van de basisgemeenschappen op nationaal niveau. 
In die sociaal-politieke en kerkelijke context vindt in 1975 de eerste nationale 
ontmoeting van de Braziliaanse basisgemeenschappen plaats in Vitoria (Espirito 
Santo). Onder het thema 'Kerk die uit het volk geboren wordt door de Geest van 
God'152, is het de bedoeling van de bijeenkomst dieper in te gaan op het profiel 
en de toekomstige karakteristieken van een kerk die voortkomt uit het volk en zich 
inzet voor de bevrijdingsstrijd. Het probleem van deze eerste nationale ontmoeting 
is echter dat er nauwelijks vertegenwoordigers uit de CEB's zelf aanwezig zijn, en 
de voorbereidende documenten veelal zijn opgesteld door 'assessores' (pastorale 
werkers, sociale wetenschappers of theologen die betrokken zijn bij het proces van 
de CEB's). Daarom wordt de tweede nationale bijeenkomst in 1976, opnieuw in 
Vitoria, op een andere wijze georganiseerd, en wordt het selectiecriterium voor 
deelname gecorrigeerd, zodat nu de helft van de deelnemers uit vertegenwoordi-
gers van de CEB's bestaat.153 Aangezien Vitoria I en II in eenzelfde fase van 
hevige repressie plaatsvinden, en de doelstellingen en opzet aan elkaar verwant 
zijn, kunnen beide Encontros in eikaars verlengde begrepen worden.154 
Ten opzichte van Vitoria I trekt Vitoria II enkele verdergaande conclusies. Het 
slotdocument van de eerste bijeenkomst heeft, op basis van een stevige kritiek op 
een centralistisch en paternalistisch model van kerk155, het belang aan de orde 
gesteld van een verdergaande organisatie van de CEB's in 'gemeenschappen van ge-
loof en leven'. Ook is daar gesteld dat de kerk een duidelijker plaats moet gaan 
innemen in het bevrijdingsproces. Vitoria II bevestigt deze stellingnames, maar vult 
ze aan door nadruk te leggen op het belang van 'leken' in een 'volkskerk'. Dit 
wordt hier in nauwe samenhang gebracht met de relatie tussen 'geloof en leven', 
en met een optie voor bevrijdende evangelisering en de verdediging van de men-
senrechten.156 
Gemeenschapsmetaforen 
In het discours dat met dit bewustzijn correspondeert, wordt de gemeenschap zelf 
voorgesteld als bron en kracht tot verandering. De metaforen die worden gebruikt 
152 De officiële titel luidt 'Urna Igreja que nasce do povo pelo Espínto de Deus'. In Vitóna I waren 
70 deelnemers aanwezig, waaronder zeven bisschoppen en verder overwegend 'assessores', 
pastorale werkere, pnesters, theologen en sociale wetenschappere. Er werden elf voorberei-
dingsdocumenten gepubliceerd 'Dossier do Io Encontró', in. SEDOC 7(1975), 1057-1216 ( Г) 
153 Rond het thema 'Igreja, povo caminhando', werden nu door de CEB'S 17 voorbereidingsdocu-
menten opgesteld Van de 100 deelnemers bestond nu de ene helft uit vertegenwoordigers van 
basisgemeenschappen De andere helft waren 'assessores', speciale genodigden en lóbisschoppen" 
'Dossier do IIo Encontró' ιη· SEDOC 9(1976), 453-576 en in. SEDOC9(1976), 259-264 en 438-448 
(WO 
154 AA, '11° Encontró Intereclesial sobre Comunidades de Base (Vitóna-ES)', in REB 36(1976)143, 
686-697 
155 'Conclusòes do pnmeiro Intereclesial de CEB'S', in SEDOC 7(1975), 1215-1216 (W). 
156 'Conclusòes do segundo Intereclesial', in. SEDOC 9(1976), 447^448 (VII) 
56 
zijn 'associatief van aard; zij drukken gemeenschappelijke belangen uit die meer 
doorslaggevend lijken te zijn dan onderlinge verschillen van inzicht. Zeer veelvul­
dig voorkomend in de documentatie rond Vitoria I en Π zijn bijvoorbeeld de 
metaforen 'fraternidade' en 'unidade,1S7 (broederschap en eenheid). Deze metafo­
ren zouden 'gemeenschapsmetaforen' kunnen worden genoemd. Zij blijken op 
nationale schaal een hulpmiddel voor de onderlinge herkenning en uitwisseling 
van gemeenschapservaringen, en zijn op regionaal niveau een impuls voor het 
opzetten van activiteiten in functie van gemeenschapsvorming. Met de groei van 
de gemeenschap vindt nu ook een verandering van waarden en gedragspatronen 
plaats en ontstaan nieuwe vormen van solidariteit, gebaseerd op de ontdekking 
van eigen waardigheid en rechten. 
2.2.2 JOÄO PESSOA 
De voorbereiding en realisering van de derde nationale bijeenkomst, in Joäo 
Pessoa (Paraiba), valt in een periode van nationale politieke gisting in Brazilië. In 
de jaren '77-'78 ontwikkelt zich een nieuwe politieke conjunctuur die zich laat 
kenmerken als een overgangsperiode, gericht op een relatieve 'democratische 
opening' (de zogeheten 'abertura democrática'). Deze wordt officieel afgekondigd 
in 1978: het militaire bewind stelt nu serieus een terugkeer te willen bereiken van 
een burgerregering. De hierop volgende politieke overgangsfase gaat samen met 
een geleidelijke desintegratie van het systeem, met het op brede schaal ter 
discussie stellen van het economisch model, en met verdeeldheid binnen het leger 
en de politieke basis daarvan. 
Tevens biedt de 'abertura' een zekere verruiming van de mogelijkheden voor 
sociaal-politieke participatie van de volksbeweging. Treffend voor deze periode is, 
dat er een verbreding van de volksbeweging zichtbaar wordt door een golf van 
landbezettingen en een reeks van stakingen, vooral onder metaalarbeiders in de 
satellietsteden rond Säo Paulo. Mede onder toenemende druk op de staat worden 
volksorganisaties, vakbonden en politieke partijen in deze periode voor het eerst 
erkend en kunnen zij een eigen politieke positie gaan innemen. Met het oog op 
de instelling van een formele democratie vindt in 1980 tenslotte een heroprichting 
van de officiële partijstructuur plaats.138 Oppositiepartijen worden nu toegestaan. 
Vooral na het ontstaan van de PT (Partido Trabalhador — Arbeiderspartij) 
verschijnt de partijpolitiek als een nieuwe mogelijkheid voor zowel volksorganisa-
ties als CEB's om eigen eisen te kanaliseren en veranderingen op het politieke 
terrein te bewerken. 
Voor de CNBB is dit evenwel een periode vol paradoxen. Terwijl de bisschoppen-
conferentie enerzijds geconfronteerd wordt met uitgesproken partijpolitieke 
voorkeuren aan de basis van de eigen institutie, brengt zij anderzijds de noodzaak 
naar boven om tevoren bestaande institutionele bindingen van de kerk met 
157 'Mensagem da Igreja de Goiás', in SEDOC 9(1976), 494-524, hier 511 (VII) 
158 Vanaf 1966 was slechts één officiële regeringspartij en een beperkte oppositie toegestaan Het 
multipartijsysteem werd in Brazilië ontwikkeld door de strateeg van de ideologie van de 
Nationale Veiligheid, Golbery do Couto e Silva 
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volksorganisaties te begrenzen. In dat kader zet de CNBB rond 1979 nieuwe 
pastorale richtlijnen uit, waarin /ij erop aandringt dat volksorganisaties die in de 
voorliggende periode binnen de kerk politieke ruimte hebben gevonden, zich nu 
formeel buiten de kerkelijke institutie uitbouwen.139 In dit verband stellen de 
bisschoppen aan de CEB's voor dat zij, naast hun concrete politieke inzet, zich 
meer dienen te richten op het vormgeven van de evangelische en kerkelijke 
dimensies van hun identiteit.140 Daarbij spoort de bisschoppenconferentie de 
volksorganisaties en CEB's aan zich wederzijds autonoom te organiseren. 
De eerste gevolgen van de veranderingen in de sociaal-politieke en kerkelijke 
context liggen in een algehele desoriëntatie van de volksbeweging, vooral van 
urbane volksorganisaties. Vanaf hun opkomst zijn deze immers nauw vervlochten 
geweest met de 'pastoral popular' en het kerkelijk werkterrein.161 Ook binnen 
de CEB's brengen de veranderingen van eind jaren zeventig aanvankelijk echter 
vooral verwarring teweeg; politieke kaders die zijn gevormd binnen de CEB's en 
er de cohesie van hebben vergroot, moeten worden losgeweekt. Daar komt bij 
dat, naarmate leden van de basisgemeenschappen meer en meer gaan deelnemen 
aan sociaal-politieke praktijken van volksorganisaties en partijen buiten de 
kerkelijke institutie om, zich binnen de CEB's niet alleen verschillende poütieke, 
maar ook uiteenlopende kerkpolitieke en ecclesiologische opvattingen kruisen. Dit 
spitst zich in die periode zodanig toe, dat enkele basisgemeenschappen de 
vorming van een nieuwe politieke partij gaan bepleiten.162 
159 CNBB, Subsidios para urna política social (Estudos da CNBB η 24), Säo Paulo (1979) 1982", 
Comunidades Eclesiais de Base no Brasil (Estudos da CNBB η 23), о с (1979) 19843, ook Pistas 
para urna pastoral urbana (Estudos da CNBB η 22), Säo Paulo 1979 
160 Deze onentatie die de CNBB de CED'S geeft, komt ook terug in de aanbevelingen van de 
Braziliaanse Bisschoppenconferentie ter voorbereiding op Puebla De CNBB stelt "Prossiga-se 
o aprofundamemo das CEB'S, da evangelizaçâo libertadora, de um pensamento teológico original, 
de urna Igreja de fraternidade, participacäo e diálogo, descomprometida com sistemas, regimes 
e ideologías с encamada nas características própnas de sua onginalidade Latino-amencana, de 
urna opçâo pnontána, mas nao excludente, pelos pobres e oprimidos" (n 87) "Valonzam-se 
as CEB'S que procuram viver toda a sua vida eclesial Questionando as macro-estruturas eclesiais, 
elas, em suas diversidades, se intégrant na unidade Repercute beneficamente sua influencia no 
campo socioeconómico-político, levando o povo a urna participacäo mais ativa e mais consciente 
na comunidade Acompanhem-se as CEB'S, que se têm revelado integratónas, quando a Igreja 
está ao lado do "(n 111), CNBB, Documentos dos Bispos do Brasil — Subsidios para Puebla 
(Documentos da CNBB η 13), о с (1978) Vergelijk m dit verband ook J O Beozzo, 'A evangeli­
zaçâo na Arnénca Latina Urna visáo histórica com vista a Puebla', in. REB 150(1978), 208-243. 
161 Voor een meer gedetailleerde uiteenzetting van de effecten van de pastorale heroriëntaties op 
urbane volksorganisaties Ρ Singer/V Caldeira Brant (org ), Sâo Paulo o povo em movimento, 
oc (1980) 19834, A-M Doimo, 'Os rumos dos movimentos sociais nos caimnhos da religiosi-
dade', in Ρ Knschke/S Mainwanng (org ), A Igreja nas bases em tempo de transtçâo (1974-
1985), о с (1986), 101-129, en id, Movimento social urbano, Igreja e participacäo popular, 
Movimento de transporte colectivo de Vila Velha, ES, Petrópolis 1984 
162 Het idee om een nieuwe partij te vormen leeft niet alleen in urbane regio's, maar ook op 
enkele plaatsen op het platteland 'Relatóno do terceiro Intereclesial de CEB'S', in SEDOC 
11(1978), 433 resp 441 (JP) 
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Treffend in de voorbereidingen rond Joäo Pessoa is een meer methodische opzet 
en een grotere interne dynamiek. Rond het thema 'Kerk, volk dat zich bevrijdt'm 
worden nu niet alleen locale, maar ook regionale voorbereidingsbijeenkomsten 
georganiseerd. De grotere eigen bijdrage van de basisgemeenschappen in de 
voorbereidingen, heeft bovendien rechtstreeks effect op de dynamiek tijdens het 
verloop van de 'Encontró' zelf: leden van de CEB's nemen in Joäo Pessoa meer 
verantwoordelijkheid op zich voor de organisatie, de besluitvorming en het 
bepalen van de toekomstperspectieven. 
Organisatiemetaforen 
Binnen het discours verschuift nu de aandacht van de basisgemeenschappen: ging 
het in Vitoria I en II vooral om het 'gemeenschap-zijn', nu staan organisatorische 
elementen centraal.164 Anders dan in de eerder gebruikte metaforen als 'frater-
nidade' en 'unidade', wordt in Joäo Pessoa veelvuldig gesproken van 'ferramenta 
do povo'163 (werktuigen of instrumenten in de strijd van het volk), waarmee 
wordt verwezen naar volksorganisaties, nieuwe vakbonden of politieke partijen. 
Deze metaforen zouden 'organisatiemetaforen' kunnen worden genoemd. Binnen 
het discours verschuift de aandacht van de basisgemeenschappen van doelen in 
functie van het gemeenschap-zijn naar doelen die meer organisatorisch van aard 
zijn en die op betrekkingen duiden met groeperingen buiten de eigen gemeen-
schap. Soms gaat dit gepaard met een nieuwe invulling van de eerder gangbare 
metaforen van 'eenheid' en 'broederschap'. In andere gevallen verliezen de 
inzichten die het strikte leven van de gemeenschap zelf betreffen aan beteke-
nis.166 Metaforen die het gemeenschapsaspect betreffen blijken nu in vele 
documenten ineffectief of spelen een ondergeschikte rol. Andere dringen zich op. 
Een symbolische verwijzing naar gemeenschapservaringen volstaat niet meer; de 
interne en externe voorwaarden voor gemeenschapsvorming zijn veranderd. 
2.2.3 ITAICI, CANINDÉ, TRINDADE EN DUQUE DE CAXÍAS 
De sociaal-politieke context waarin de laatste vier nationale bijeenkomsten 
plaatsvinden, wordt voor een groot deel bepaald door het uitzicht op vrije 
verkiezmgen: waren deze voorheen door het militaire bewind uitgesloten, nu 
vinden deze voor het eerst weer plaats, in 1982 en 1986. In de fase van voorberei-
163 Dit thema ('CEB'S; Igreja, povo que se liberta') bracht 200 participanten samen, waarvan 
tweederde bestond uit vertegenwoordigers van S3 verschillende CEB'S en waaronder, naast 
'assessores' en genodigden, ook zeven bisschoppen aanwezig waren. De voorbereidingsbijeen-
komsten leverden 160 werkdocumenten van de CEB'S op: 'Dossier do Encontró Intereclesial', in: 
SEDOC 11(1978), 257-448 (JP). 
164 'Comunidades do Estado de Säo Paulo-Regional', in: SEDOC 11(1978), 323-335, hier vooral 
329-330 (JP). 
165 'Condusöes do terceiro Encontró', in: SEDOC 11(1978), 447-448 (JP). 
166 Treffend in dit verband is het verslag van de basisgemeenschappen uit Para. Daann wordt 
gesteld dat met de term 'liefde' de bestaande werkelijkheid van onderdrukking vaak wordt 
bedekt; immers, al bestaat er liefde, er zijn geen voorwaarden om eten te geven aan wie honger 
heeft: Comunidades do Para -Regional, in: SEDOC 11(1978), 287-292, hier 290 (JP) 
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ding op en installatie van een formele democratie (1985) komen de CEB's meer 
en meer voor de noodzaak te staan een eigen positie te bepalen in macro-
politieke kwesties, zoals de landhervorming en de samenstelling van een nieuwe 
Grondwetgevende Vergadering. In functie daarvan schuiven de CEB's in toene-
mende mate eigen partijpohtieke kandidaten naar voren. Een van de belangrijkste 
uitdagingen in deze periode ligt in de vraag of kerkelijke basisgemeenschappen op 
nationaal niveau al dan niet uitspraken zullen doen over de invulling van een 
nieuw partijsysteem en een collectieve partijpolitieke keus zullen maken. 
Tijdens de laatste vier bijeenkomsten zijn op kerkelijk terrein de effecten van de 
Derde Latijnsamerikaanse Bisschoppenconferentie, die in 1979 in Puebla plaats-
vindt, van belang. In Medellin (1968) lag de nadruk vooral op de rol van de 
basisgemeenschappen bij het opheffen van sociaal-politieke en economische 
oorzaken van armoede en geïnstitutionaüseerd onrecht. Puebla voert een zekere 
correctie uit op het proces van de Latijnsamerikaanse CEB's voorzover die, in de 
tien jaar die zijn verlopen sinds de Tweede Latijnsamerikaanse Bisschoppenconfe-
rentie, teveel nadruk hebben gelegd op de politieke dimensie. Dit blijkt ook uit 
het sterke accent dat de Latijnsamerikaanse bisschoppen nu leggen op het 
'kerkelijk' karakter van de basisgemeenschappen, terwijl Medellin uitsluitend sprak 
van 'basisgemeenschappen' of 'christelijke basisgemeenschappen' en hun beteke-
nis voor maatschappij en kerk. De ecclesiologische lezing die Puebla nu maakt 
van de CEB's cirkelt rond twee sleutelbegrippen, 'participaçâo' (deelname en 
medeverantwoordelijkheid) en 'comunhâo' (gemeenschap en eenheid). Daarbij 
bevestigt Puebla de opvatting van Medellin dat de basisgemeenschappen de 
"eerste en fundamentele kerkelijke kern" zijn en "de oercel van de kerkelijke 
structuur, het brandpunt van de evangelisatie"167; in Puebla herinneren de 
bisschoppen aan «Evangelii Nuntiandi» (n.58) en wordt gesproken van de CEB's 
als "een belangrijk kerkelijk feit dat specifiek is voor ons en een 'hoop is voor de 
kerk'".168 Tevens beschouwt Puebla de basisgemeenschappen als "brandpunt 
van evangelisatie en motoren van bevrijding en ontwikkeling".1* Deze stand-
punten versterken de officieel kerkelijke erkenning van de CEB's. 
Van belang in deze periode zijn ook twee initiatieven van de zijde van de CNBB. 
Op de eerste plaats brengt de Bisschoppenconferentie een nieuw document uit 
over de CEB's, waarin zij opnieuw de kerkelijke identiteit van de basisgemeen-
schappen bevestigt, evenals het belang van een sociaal-politieke analyse.170 Veel 
invloed op de CEB's heeft ook het thema van de vastenactie van 1988 (de 'Cam-
panha da Fraternidade' van de CNBB), onder de titel Ά fraternidade e o negro'. 
167 Vergelijk voor de uitspraken van Medellin ook hoofdstuk 1,1.3. 
168 CELAM, Puebla. A evangelaaçào no presente e no futuro da América Latina., o.e. (1979), n.629. 
169 Vergelijk in dit verband vooral ook de nummers 617-657, waar de CEB'S tegelijk met de parochie 
en de particuliere kerk beschouwd worden als 'centra van communio en participatio'; CELAM, 
Puebla. A evangelizaçâo no presente e no futuro da America Latina, o.e. (1979). 
170 CNBB, As Comunidades Eclesiais de Base na Igreja do Brasil, (Documentos da CNBB n.25), 
o.e. (1982) 19843, hier vooral n.57. 
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Naast dergelijke stimulerende elementen wordt het politieke en kerkelijke klimaat 
in deze periode echter sterk op de proef gesteld door toenemend terughoudende 
tendensen, zowel binnen het Braziliaanse als het Latijnsamerikaanse episcopaat. 
De eerste effecten van de benoeming van paus Johannes Paulus II, de tendens tot 
een meer gecentraliseerd kerkeüjk beleid vanuit Rome en de snelle afbraak in de 
universele kerk van het open, postconcüiaire klimaat, begunstigt neospiritualisti-
sche en neoconservatieve krachten binnen de Braziliaanse kerk, die hetzij de 
veranderingen van Medellín en Puebla niet hebben meevoltrokken, hetzij de 
kerkelijke en bevrijdingstheologische legitimatie van de CEB's als nieuw model van 
kerk actief zoeken te bestrijden.171 
Voor wat betreft de interne dynamiek van de Encontros treden in de periode na 
Joäo Pessoa belangrijke wijzigingen op. Zo worden er niet langer thematische 
voordrachten gegeven door de 'assessores', zoals tijdens de eerste drie 'Encon-
tros'. Met ingang van Itaici worden de resultaten van de discussies tijdens het 
verloop van de 'Encontró' ook door de werkgroepen zelf gepresenteerd; theolo-
gen, pastorale werkers en bisschoppen krijgen daarbij uitsluitend het woord nadat 
zij in de 'fila do povo' hebben gestaan, de lange rij van ieder die het woord wil 
nemen. Slechts op voorafgaand verzoek van 'de basis' mogen zij een synthese 
maken van het verloop van de thematiek tijdens een bepaalde dag. 
De vierde nationale bijeenkomst van de basisgemeenschappen in Itaici, in 1981, 
heeft als thema Kerk, onderdrukt volk dat zich organiseert voor bevrijding.112 In 
het voorbereidingsmateriaal ligt de klemtoon nu op de interne organisatiegraad 
en de onderlinge eenheid van de CEB's met volksorganisaties, vakbonden en 
oppositiepartijen.173 Tijdens de 'Encontró' in Itaici wordt dit punt uitvoerig 
besproken174 en wordt besloten dat de CEB's op nationaal niveau geen collec-
171 F Bastos de Ávila 'Panorama geral da situaçâo Brasileira e a inserçao da Igrcja nesse contexto', 
in Perspectiva Teológica 13(1981)29/31, 19-26, id, 'A Igreja na ense Brasileira', in Sintese 
28(1983)11, 7-24; id , 'Brasil ense e perspectivas', in Símese 10(1984)31,11-25; J B. Libâmo, A 
volta a grande disciplina, Sao Paulo 1984, F С. Rohm, 'Neoconservadonsmo eclesiástico e urna 
estrategia política', in· REB 49(1989)194, 259-281. 
172 Het thema 'Igreja, povo oprimido que se organiza para a hbertaçâo' bracht in Itaici 280 
deelnemers samen, waaronder 184 vertegenwoordigers uit de CEB'S en 17 bisschoppen: 'Dossier 
do IV° Encontró Intereclesial', in. SEDOC 14(1981), 131-255 (IT). 
173 Volgens sociologische onderzoeksresultaten van Pedro Ribeiro de Ohveiia, nam in Itaici (1981) 
31% van de vertegenwoordigers van de CEB'S deel aan politieke partijen. Daarvan hing 66% de 
PT aan en 16% de PMDB, Ρ Ribeiro de Ohveira, 'Oprimidos, a opçâo pela Igreja', in: REB 
41(1981)164, 643-653, 648. Ter vergelijking- een aanzienlijk groter aantal van de aanwezigen gaf 
aan deel te nemen in vakbonden- 48%. 
174 'Anexo II — Símese da apresentacáo do plenàrio sobre política', iir SEDOC 14(1981), 252-255 
(Л"), en 'Decálogo da pastoral de partidos', in ídem, 255-256 Belangrijk in dit verband zijn ook 
de talrijke 'cartilhas políticas', zoals 'A democracia', Säo Mateus, Diocese de Sâo Mateus, 1980 
en 'Conquistando o que é nosso', Goiânia, CPT-Cenlro/Sul, Goiás, 1981 Voor een meer 
gedetailleerde studie hierover, cf I Lesbaupin, 'As cartilhas políticas diocesanas de 1981-1982', 
in Comumcaçôes do ISER 3(1982) 
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tieve keuze zullen maken voor een bestaande politieke partij, noch een eigen 
partij zullen oprichten. Verschillende documenten spelen uitdrukkelijk in op de 
effecten van de pastorale heroriëntatie van de CNBB van eind jaren zeventig of 
drukken de worsteling uit om een meer specifieke kerkelijke dimensie vorm te 
geven. Van belang daarbij is ook dat de in het proces van de CEB's betrokken 
pastorale werkers, mede als gevolg van de wijziging in de standpuntbepaling van 
de CNBB, voor de taak staan hun officiële positie op politiek terrein te herzien. 
De nadruk die het slotdocument van Itaici legt op de 'communio' met de officiële 
kerk is dan ook te begrijpen als de neerslag van discussies daarover.175 De CbB's 
concretiseren zo hun verbondenheid met de kerk en stellen zich de taak vóórt te 
werken in de lijn van Medellín en Puebla. Dit bevestigen zij ook in hun brief aan 
paus Johannes Paulus II, in reactie op zijn bezoek aan Brazilië in 1980.176 De 
paus zelf heeft overigens tijdens dit bezoek naar de kerkelijke basisgemeenschap-
pen verwezen als "een van de meest originele pastorale bijdragen van de Latijns-
amerikaanse kerk, zoals ook voorgesteld tijdens de Bisschoppensynode van 1974 
en aanvaard in de exhortatie «Evangelii Nuntiandi»".177 
Onder het thema 'Verenigd volk, zaad van een nieuwe maatschappij', vindt in 1983 
de vijfde nationale samenkomst van de basisgemeenschappen plaats in Canindé 
(Ceará).178 De dynamiek van voorbereiding verloopt echter geheel anders dan 
bij de voorgaande 'Encontros'. De locale en regionale voorbereidende bijeenkom-
sten, evenals de verslaggeving daarvan door de CEB's, worden nu georganiseerd 
vanuit de 'Regionais' van de CNBB, dat wil zeggen vanuit elk van de veertien 
regio's van de Bisschoppenconferentie. Op nationale schaal werd dit gecoördi-
neerd door een equipe van D. Aloisio Lorscheider uit Fortaleza. Tijdens de 
bijeenkomst in Canindé staan partijpolitieke kwesties minder in het centrum van 
de aandacht, ook omdat de verkiezingen van 1982 voorbij zijn.179 De nadruk ligt 
veeleer op de vraag in hoeverre de eigen bijdrage van de CEB's erin bestaat 
voorafbeelding, embryo van een nieuwe maatschappij te zijn. In deze lijn komt 
175 'Carta-conclusâo do encontró' (TT), in SEDOC 14(1981)144, 138-140 (/Τ) 
176 'Carta das CEB'S ao Papa Joâo Paulo IP (IT), in· SEDOC 14(1981), 140 (ΓΓ) 
177 Joäo Paulo II, 'Encontró com os membres do CELAM', in: A palavra de Joäo Paulo Π no Brasil 
— Discursos e homilías, Sao Paulo 1980, 83 Interessant zijn m dit verband ook de uitspraken 
van de paus rond de kerkelijke missie van de CEB'S, te vinden in zijn tekst 'Aos líderes das 
Comunidades de Base', in' idem, 316-317 
178 In Canindé waren 500 deelnemers aanwezig-, naast 30 bisschoppen bestond bijna de helft van 
het totale aantal participanten uit vertegenwoordigers van de CEB'S Het 'Dossier' rond het 
thema 'CEB'S, povo unido, semente de urna nova sociedade', werd gepubliceerd in* SEDOC 
16(1983), 259-384 en 603-640 (CA) 
179 С Boff, 'Crònica teológica do V Encontró Intereclesial de Comunidades de Base', in SEDOC 
16(1983)165, 287-302 (C4) In Canmdé (1983), blijkt dat het percentage deelnemers aan 
politieke partijen opgelopen is tot 50% (vergeleken met de 31% van Itaici), van welk 67% 
verbonden is met de PT Het percentage aanhangers van de PMDB stijgt tot 27,5% (dit vooral 
wegens het verdwijnen van kleinere partijen) Onder de PT-cijfers in Canmdé komt 87% uit de 
urbane sferen, de platlelandsregio's vertegenwoordigen 56% PT. R. Gaietta, Pastoral popular 
e política partidaria, Sâo Paulo 1986, 25 
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ook de vraag aan de orde of en in welke mate het interne verloop van democrati-
sche processen in de afzonderlijke CEB's in verband kan worden gebracht met een 
nationaal politiek perspectief. Canindé zoekt zo de bijdrage te verhelderen die de 
basisgemeenschappen kunnen leveren aan een meer omvattend bevrijdingsproject 
van de volksbeweging. Het slotdocument van Canindé bouwt daarbij voort op 
Itaici en spreekt, conform Puebla, van 'comunhäo' en 'participaçào'; twee sleutel-
begrippen waarmee de CEB's zelf hun relatie tot de kerkelijke institutie én tot de 
georganiseerde volksbeweging uitdrukken.180 
Vanaf 1985 wijzigt zich de sociaal-politieke en kerkelijke context van de CEB's. 
Deze periode wordt gekenmerkt door beslissende structurele en conjuncturele 
veranderingen, zowel in de politiek-economische en sociaal-culturele situatie van 
Brazilië als in de kerk. De Braziliaanse kerk wordt geconfronteerd met nieuwe 
klemmende vraagstukken op sociaal-politiek vlak, niet alleen vanwege het eind 
van het militaire regime, de installatie van een formele democratie en de opstel-
ling van een nieuwe grondwet, maar ook ten gevolge van de algehele economi-
sche en politieke crisis en de sociale prijs van een immense buitenlandse schuld 
en gigantische inflatiepercentages. Daar komen de toenemende spanningen bij, 
binnen het Braziliaanse episcopaat én met Rome, rond de Instructies over 
bevrijdingstheologie, het zwijggebod van Leonardo Boff en de oriëntaties in het 
benoemingenbeleid van de Braziliaanse bisschoppen. Dit alles vereist een nieuwe 
standpuntbepaling van de CNBB ten aanzien van de sociale positie van de 
Braziliaanse kerk. 
In die context vindt in 1986 de nationale bijeenkomst in Trindade (Goiás) plaats, 
rond het thema 'Volk van God, op zoek naar het Beloofde Land'.m Een van de 
belangrijkste standpimten die Trindade inneemt op politiek terrein, betreft de 
noodzaak een adequate politieke organisatiestructuur op te bouwen, die effectieve 
participatie van het volk in pohtieke besluitvorming garandeert. Het slotdocument 
stelt in dit verband dat "de CEB's tot een duidelijke invulling moeten komen van 
de partijpolitieke kwestie, door gezamenlijk partijpolitieke programma's en het 
profiel van kandidaten door te spreken, en na te gaan of deze zich werkelijk 
engageren op de weg van het volk".182 Het bredere kader waarin het slotdocu-
180 'Carta de Canindé V° Encontró Intereclesial das CEB'S de 4 a 8 de julho de 1983-Canindé', in 
SEDOC 16(1983), 319-323 (CA), ei ook Editorial SEDOC 'Povo vindo, semente de una nova 
sociedade', in SEDOC 16(1983), 2S9-26S (CA) Ook de bisschoppen drukten in deze lijn bun 
solidariteit uit met de CEB'S, Tcstemunho dos bispos', in: SEDOC 16(1983), 317-319 (CA) 
181 Het thema 'CEB's, Povo de Deus, em busca da terra prometida' bracht in Tnndade 1647 
deelnemers samen, waaronder 742 vertegenwoordigers van kerkelijke basisgemeenschappen; 35 
nationale, 56 Latijnsamenkaanse en 17 andere observatoren; 30 'assessores', 10 vertegenwoordi-
gers van indigene volkeren, 16 vertegenwoordigers van evangelische kerken, 51 bisschoppen, 86 
voor de pers en documentatie en 381 mannen en vrouwen voor dienstverlenende teams Onder 
de talrijke buitenlandse gasten was ook kardinaal A Simonis uit Utrecht, 'Documento Final do 
VI Encontró Intereclesial de CEB'S', in REB 46(1986)183, 483-488, hier 483 
182 'Documento Final do VI Encontró Intereclesial de CEB'S', a с (TR), 586 
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ment zich beweegt, omvat nu niet alleen een uitgesproken Latijnsamerikaans 
maar ook een uitdrukkelijk oecumenisch perspectief. Van belang in dit verband 
is ook de grote plaats die het vierende, liturgische element inneemt. 
In Trindade komt duidelijk naar voren, dat het toenemend engagement en de 
kandidaatstelling van leden van CEB's in de partijpolitiek op sommige plaatsen 
hebben geleid tot het verdwijnen van leden van de CEB's in de richting van 
partijpolitiek.183 Gelijktijdig, zo blijkt in Trindade, zijn op allerlei plaatsen vanuit 
de CEB's nieuwe en autonome groeperingen van leken ontstaan, die niet langer 
uitsluitend op individuele noemer, maar ¡n naam van de gemeenschap een 
partijpolitieke keuze nastreven. Omdat zij een dergelijke opstelling binnen de 
CEB's geen vorm kunnen geven, komen deze groeperingen informeel bij elkaar 
om concrete partijpolitieke opties, programma's en strategieën te bespreken. Uit 
de signalen hiervan in de documentatie184 blijkt, dat deze groeperingen op 
politiek terrein twee extremen willen vermijden: enerzijds de parallelle vorming 
van een christelijke partij of de confessionalisering van bestaande partijen, 
anderzijds een strikt aan het individu gebonden en aan het individu voorbehouden 
partijpolitieke stellingname. 
Tijdens de zevende 'Encontró' in Duque de Caxias in 1989 tenslotte, luidt het 
thema Volk van God in Latijns-Amerika, op weg naar bevrijding'}** Veel belang 
wordt tijdens deze 'Intereclesial' gehecht aan de aanwezigheid in de CEB's van de 
'négritude': zwarte delen van de bevolking met hun eigen strijdvormen en 
religiositeit. Dit wordt ook in verband gebracht met de voorbereiding op de 
herdenking van 500 jaar genocide en evangelisering.186 Vergeleken met Trin-
dade komt tijdens de dynamiek van deze 'Encontró' het celebratieve element nog 
sterker naar voren, deels wegens het massale aantal aanwezigen, deels als 
183 Van de 742 aanwezige vertegenwoordigers van de CEB'S in Tnndade stonden 71 kandidaat voor 
een politieke partij, waren 507 verbonden met volksorganisaties, en gaven 305 m algemenere zin 
te kennen in leidende posities binnen volksorganisaties en politieke partijen te zitten Cf R. 
Gaietta, Pastoral popular e política parttdána, o.c (1986), 25; ook С Boff, 'Em que ponto estâo 
hoje as CEB'S?', in· BEB 46(1986)183, 527-538, hier 530. 
184 De talnjke locale en regionale voorbereidingsdocumenten van de CEB'S werden nu met meer 
door SEDOC gepubliceerd, wel het concrete verloop van de 'Encontró' De vele commentaren 
op Tnndade zijn toegankelijk in een speciaal nummer van REB 46(1983), 183. 
185 Het thema 'Povo de Deus, na América Latina, a caminho da libertaçâo', bracht tussen 14-18 juli 
1989 ongeveer 2500 deelnemen: samen. Onder de aanwezigen waren 1151 gedelegeerden van 
basisgemeenschappen, 98 bisschoppen uit Brazilië, Argentinië, Uruguay, Rwanda en België, 25 
vertegenwoordigers van indiaanse en zwarte bevolkingsgroepen en verder 'assessores' en 
genodigden, overwegend uit 18 velschillende Latijnsamenkaanse landen Ter oriëntatie bij de 
opstelling van het voorbereidingsmateriaal door de CEB'S, werden nu 'cartilhas' gepubliceerd 
door Ed Loyola (Sao Paulo) Cf ook 'VII Encontró Intereclesial das CEB'S', in SEDOC 
22(1989), 258-267 (£>ß), en 'Carta do Bispo diocesano' (1-3-1989), m. SEDOC 22(1989), 271-272 
(PQ) 
186 'Crónica do Encontró', in SEDOC 22(1989), 270-333 (DQ) 
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resultaat van een actief zoeken naar evenwicht tussen volkse strijdvormen en 
geloofsviering.187 
Perspectiefmetaforen 
In het discours van de CEB's uit deze periode valt op dat zij het kapitalistisch 
systeem veroordelen als Onrechtmatig en zichzelf sterker definiëren als 'subject 
van verandering'. Naargelang zij deelnemen aan autonome vakbonden of mensen-
rechtencommissies, en naarmate zij eigen intern-democratische processen in 
verband brengen met formele of informele democratische vertegenwoordiging, 
geven de CEB's ook blijk van een versterkte onderlinge eenheid naar buiten 
toe.188 In de metaforen waarin dit proces kenbaar is, vervaagt het strikt organi-
satorische aspect en neemt het perspectief de plaats in van het doel. Dit blijkt 
bijvoorbeeld uit het beeld van de CEB's als 'embryo' of 'semente' (kiem, zaad) van 
een nieuwe maatschappij. Dergelijke metaforen hebben betrekking op een 
langere tijdspanne en zijn niet meer overwegend in het model van doel-middelen 
te vatten. 
2 3 Vraagstukken op sociaal en religieus terrein 
In het verloop van het proces van de CEB's tekenen zich op sociaal-politiek terrein 
verschillende grondlijnen af van een nationale identiteit: de strijd om gemeen-
schapsvorming, om collectieve consumptiemiddelen en om volkse vormen van 
democratie (democracia popular). Op religieus-kerkelijk terrein blijken de herinter-
pretatie van de bijbel, de opkomst van nieuwe ambten en diensten en de relatie 
tot de kerkelijke institutie een meer en meer centrale plaats te gaan innemen. In 
het discours ter voorbereiding op Joäo Pessoa (1978) en Itaici (1981) zijn in dit 
verband vraagstukken aan de orde, die in het latere verloop van het proces blijven 
terugkomen, en die beslissend worden voor de verdere invulling van de sociaal-
politieke en religieus-kerkelijke dimensies van de identiteit van de CEB's. In wat 
volgt wordt gemventariseerd welke van die vraagstukken dienen te worden betrok-
ken in een nadere analyse en interpretatie van het nationale consolideringsproces. 
Uit het verloop van het nationale proces springt allereerst de wijziging in de 
positiebepaling van de CNBB naar voren, nadat de regering eind jaren zeventig 
de relatieve 'abertura' heeft toegestaan. De Bisschoppenconferentie herdefinieert 
in die periode haar rol ten opzichte van de volksbeweging, en stelt nieuwe 
187 'Carta do VII Encontró Intereclesial de CEB'S', m: SEDOC 22(1989), 334-339 (ßß); cf. ook 
'Mensagens, mocöes e testemunhos', in: SEDOC 22(1989), 340-352 (£>ß) 
188 Waar het gaat om dit element van Voorafbeelding' blijft de volkse taal in de meeste documen-
ten een wonderlijke mengeling vertonen van elementen van analyse en symboliek Soms 
overheerst ook in het discours uit deze fase de symboliek: De boom die de dood nabij is, met 
al haar ongelijkheid, geweld en lijden, wordt door de gemeenschap met vereende krachten 
vervangen door een levensboom, pas geplant, nog kwetsbaar; 'Comunidades de Sâo Paulo 
-Regional', in· SEDOC 16(1983), 367-384 (C4), hier 372, en 'Carta de Canindé', in: idem, 319-
323, hier 321 
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pastorale richtlijnen op, die grenzen stellen aan de institutionele banden van de 
kerk met het sociaal-politieke terrein. De bisschoppen sporen de CEB's in dit 
verband aan zich meer met hun evangelische, kerkelijke dimensie bezig te 
houden. De CNBB blijft weliswaar het engagement van de basisgemeenschappen 
in de volksorganisaties steunen, maar deze dienen hun politieke activiteiten verder 
uit te bouwen buiten de kerkelijke institutie om. Gezien de desoriëntatie en 
verwarring die dit begin jaren tachtig veroorzaakt in de CEB's, is het van belang 
nader te onderzoeken, hoe de basisgemeenschappen na de heroriëntatie van de 
kant van de CNBB hun verdere banden met zowel de volksorganisaties als de 
kerkelijke hiërarchie verder vorm geven. 
Met de toenemende politisering van de CEB's stelt zich bovendien op sociaal-
politiek terrein de vraag hoe partijpolitieke opties in de basisgemeenschappen 
gestalte krijgen en begeleid worden. Sinds het begin van de jaren tachtig blijkt 
een toenemend percentage leden van de CEB's de partij poütiek als kader te zien 
om uiteenlopende basisinitiatieven op elkaar af te stemmen en nationaal te 
bundelen. Na het ontstaan van de PT (1980) leveren de basisgemeenschappen 
bovendien tal van kandidaten voor deze partij. Uit het discours van de CEB's rond 
het midden van de jaren tachtig blijkt evenwel, dat het partij politieke engagement 
en de kandidatuur van leden van de CEB's op sommige plaatsen heeft geleid tot 
een leegloop van de basisgemeenschappen, en op andere plaatsen de opkomst 
heeft gestimuleerd van nieuwe en autonome groeperingen van leken, die gemeen-
schappelijk een partijpoütieke keuze maken. Dit roept de vraag op of en in 
hoeverre partijpolitieke bindingen van de CEB's voorwaardenscheppend zijn of 
veeleer tot beperkingen leiden bij de realisering van een project van 'democracia 
popular', dat de CEB's op nationale schaal voorstaan. Met dit vraagstuk hangen tal 
van deelkwesties samen. Vervangt de partijpolitiek in de jaren tachtig de in de 
jaren zeventig gegroeide banden tussen CEB's en volksorganisaties? Hoe zijn de 
spanningen te interpreteren tussen enerzijds een toenemend partijpolitiek 
engagement en anderzijds het gemeenschapskarakter en de kerkelijke identiteit 
van de basisgemeenschappen? Hoe verwerken de CEB's als beweging de voor-
waarden die de sociale leer van de kerk stelt aan een poütiek en kerkelijk 
engagement? Welke perspectieven levert dit voor de relatie van de CEB's als 
nieuw model van kerk met de CNBB? 
Ook op religieus-kerkelijk terrein zijn enkele fundamentele vraagstukken te 
onderscheiden die voor nadere analyse in aanmerking komen. Naar gelang de 
herinterpretatie van de bijbel, de opkomst van nieuwe ambten en diensten en de 
band met de kerkelijke institutie grotere aandacht krijgen in het discours, stelt 
zich de vraag wat er ondertussen met het volkskatholicisme van leden van de 
CEB's is gebeurd. Verdwijnt de volkskatholieke binding geleidelijk bij deelname 
in de basisgemeenschappen of neemt deze andere vormen aan, naarmate de 
CEB's zich op nationale schaal kerkelijk-institutioneel binden? Dit richt de blik 
ook op de relatie van de basisgemeenschappen met volksreligieuze bewegingen. 
Het discours van de CEB's getuigt in de jaren tachtig van een grote openheid naar 
de cultus en het ritueel van Afrobrazihaanse religies. De vraag voor verder 
66 
onderzoek is hier, hoe de banden tussen CEB'S en Afrobraziliaanse religies 
begrepen kunnen worden, welke de consequenties daarvan zijn voor de kerkelijke 
identiteit van de CEB's en hoe dit ecclesiologisch geïnterpreteerd kan worden. 
Het probleem blijkt nog complexer wanneer men inzicht probeert te krijgen in de 
relaties tussen veranderingen op sociaal-politiek en religieus-kerkelijk terrein. De 
vraag dringt zich op hoe een toenemende pohtieke radicalisering te rijmen is met 
een uitgesproken deelname aan de cultus van Afrobraziliaanse religies. Sluiten 
deze elkaar niet juist uit? Intrigerend in het verloop van de 'Encontros' is 
bovendien niet alleen de identiteit van de CEB's als beweging, maar ook de 
institutionele band die zij aangaan met enerzijds de kerk en anderzijds de 
partijpolitiek. De vraag hier is, welke de consequenties zijn van deze dubbele 
institutionele binding voor de vormgeving van een nieuw model van kerk. 
Inzake de gesignaleerde verschuiving in metaforen komen nog andere kwesties 
naar voren. Bij de verandering van gemeenschapsmetaforen naar organisatie- en 
perspectiefmetaforen lijken de belangrijkste elementen van een reeds verworven 
identiteit, zoals bijvoorbeeld het gemeenschap-zijn dat wordt uitgedrukt in de 
gemeenschapsmetafoor, niet geheel uit de aandacht te verdwijnen maar door 
andere elementen te worden aangevuld en verrijkt. De verschuiving in metaforen 
lijkt bijgevolg relatief: elementen die tevoren een rol speelden worden in nieuwe 
metaforen niet vervangen door andere, maar blijven aanwezig, zij het op een 
minder nadrukkelijke wijze. De vraag is hoe dit in de analyse en interpretatie van 
het nationale proces van de CEB'S kan worden opgenomen en verklaard. 
Enkele metaforen blijven bovendien voortdurend in het discours van de CEB's 
aanwezig. Het meest treffende voorbeeld is 'povo', volk. Deze metafoor is perma-
nent aanwezig, wat het meest duidelijk zichtbaar is in de themakeuze voor de 
nationale bijeenkomsten: 'kerk die uit het volk geboren wordt' (Vitoria I); 'volk 
op weg' (Vitoria II); 'volk dat zich bevrijdt' (Joäo Pessoa); 'verdrukt volk dat zich 
organiseert voor bevrijding' (Itaici); 'verenigd volk, zaad voor een nieuwe samen-
leving' (Canindé); 'volk van God op zoek naar het Beloofde Land' (Trindade); 
'volk van God in Latijns-Amerika, op weg naar bevrijding' (Duque de Caxias). 
Hier is het de vraag hoe die continuïteit kan worden geanalyseerd en wat dit 
'volkse' element betekent in relatie tot veranderingen in praktijken en bewust-
zijnsvormen van de CEB's. 
Om deze vragen te kunnen analyseren en verschillende niveaus van probleemstel-
ling te kunnen onderscheiden, wordt in het volgende hoofdstuk een typologie 
ontwikkeld van sociale en religieuze praktijken van de CEB's. Voorafgaand 
daaraan is het van belang stil te staan bij de bijdragen van Leonardo Boff aan de 
'Encontros' en enig inzicht te krijgen in de vraagstukken die hij oppakt. 
3 Ecclesiologische bijdragen van Leonardo Boff 
Leonardo Boff is bij elk van de nationale 'Encontros' van de basisgemeenschap-
pen aanwezig en maakt een aanzienlijke ontwikkeling door, in zowel de proble-
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men die hij oppakt uit het proces van de CEB's, als in de oriëntaties die hij 
voorhoudt en de toekomstperspectieven die hij schetst. Hier gaat het allereerst 
om een beschrijving van de ecclesiologische probleemstellingen en thematieken 
die hij in het nationale proces van de CEB's naar voren brengt. De relevantie van 
zijn bijdragen voor de profilering van de CEB's als nieuw model van kerk, wordt 
in hoofdstuk II nader geïnterpreteerd en beoordeeld. 
3.1 Kerkelijke identiteit van de CEB's 
Kerk als \>о1к van God', 'teken' en 'instrument' van bevrijding 
Het gebeuren in Vitoria I (1975) situeert Boff in de geest en traditie van de re­
gionale synodes en concihes van de vroege kerk, zoals die in Cartago en Toledo. 
In zijn voordracht in Vitoria I, getiteld 'As eclesiologias presentes nas Comunida­
des Eclesiais de Base'189, brengt hij de stelling naar voren, dat er aan de basis 
van de kerk een waarachtige 'eclesiogênese' plaatsvindt, een 'geboren worden' van 
de kerk uit het volk. Die genesis beschouwt hij als vrucht van een samenkomen 
van geloof en gemeenschap in de CEB's. Omdat de 'eclesiogênese' geen eenvormig 
gebeuren is maar verschillende dimensies van kerk-zijn omvat, poogt Boff reeds 
tijdens de eerste nationale bijeenkomst van de CEB's de diepere ecclesiologische 
betekenis daarvan op te sporen. Hij onderscheidt drie 'typen' van kerk die coëxis-
teren in de CEB's: 'kerk-volk van God'; 'kerk-gemeenschap/signaal van bevrijding'; 
en 'kerk-profetisch instrument van bevrijding'. Elk van deze typen heeft naar zijn 
mening een eigen 'praxis' en een daarmee verbonden problematiek. De 'kerk-volk 
van God', zoals door Lumen Gentium II geproclameerd, duidt hij als een omke-
ring ten opzichte van het kerkmodel van de klassieke ecclesiologie, waarin de 
hiërarchie de religieuze waarden produceert. De kerk als 'volk van God' kent een 
'praxis' die zich kenmerkt door een open dialoog, door gelijkheid, een veranderen-
de rol van de priester en een valorisering van volksreligie. Het probleem ligt vol-
gens Boff echter in de theologische implicaties van de bewering dat kerk 'volk van 
God' is, en dat bovendien allen behoren tot dit 'volk van God' en gemeenschappe-
lijk verantwoording dragen voor het uitoefenen van ambten en diensten.190 
Het tweede type, 'kerk-gemeenschap en teken van bevrijding', drukt volgens hem 
een nieuwe geloofservaring uit en een 'nieuwe praxis' van 'broederschap', 'weder-
zijdse hulp', en 'onderlinge solidariteit': deze praxis omvat horizontale relaties van 
sociale verantwoordelijkheid. In deze nieuwe praxis komen de CEB's naar zijn 
mening twee problemen tegen. Allereerst is de invulling van de relatie tussen de 
inhoud van het geloof en het sociaal engagement problematisch. Bovendien 
bestaat er in deze praxis een overconcentratie op het gemeenschapsaspect. Dit 
kan volgens Boff een 'totalizaçâo ad intra'191 veroorzaken, een volledig naar 
binnen gericht zijn van de gemeenschap. Het gevaar daarvan is, dat de CEB's zich 
189 L. Boff, 'As eclesiologias presentes nas CEB'S', in: SEDOC 7(1975)81, 1191-1197 (VI). 
190 Idem, 1193. 
191 Idem, 1196. 
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tevreden stellen met een bevrijding binnen het systeem192, zónder effectief bij te 
dragen aan structurele veranderingen. Om dat gevaar in te dammen houdt hij de 
CEB's het belang voor van een analyse van klassenconflicten, structurele armoede 
en sociale onrechtvaardigheid: kenmerken van de Braziliaanse maatschappij die 
zichzelf intussen presenteert als goed, christelijk en democratisch. 
De 'kerk-profetisch mstrument van bevrijding', het derde type, biedt volgens Boff 
de mogelijkheid om de beperking tot het interne gemeenschapselement te 
overwinnen. De 'nieuwe en bevrijdende praxis' waarmee hij dit type van kerk 
kenmerkt, omvat een sociaal engagement, de verdediging van mensenrechten, 
evenals de vorming van nieuwe CEB's en het versterken van banden met volks-
organisaties. Structurele sociale problemen van uitbuiting en armoede worden in 
dit type van kerk geanalyseerd en bovendien geïnterpreteerd als sociale zonden. 
De problemen waarmee de 'kerk-profetisch instrument van bevrijding' worstelt 
liggen precies in deze lijn· het wetenschappelijk doorgronden van heersende 
mechanismen en het bepalen van effectieve middelen voor verandering. Daar-
naast benadrukt Boff dat de invulling die de CEB's hier geven aan de praxis zelf 
problematisch is: hoe kan het bevrijdend engagement teken en instrument zijn, en 
tegelijk een symbool van bevrijding, 'prudentie' en 'vergeving'? 
Tijdens de eerste 'Intereclesial' ligt de kern van Boffs bijdrage dus in een reflectie 
op de risico's van het gemeenschapsaspect. In Vitoria II concentreert hij zich 
evenwel op een verdere invulling van de gemeenschapsidentiteit, in zijn beroemde 
tekst met de titel Ecleswgênese.193 Hierin interpreteert hij de CEB's in termen 
van een 'nieuw type van institutionele aanwezigheid van het christendom in de we-
reld'.19* Hij gaat ervan uit dat de basisgemeenschappen zijn opgekomen temid-
den van een crisis van de institutionele vormen van de kerk en brengt naar voren 
dat zij de prefiguratie zijn van een vernieuwing van de structuur van de kerk. De 
aanleiding daarvoor is dat de CEB's een 'nieuwe ecclesiologische ervaring' 
vertegenwoordigen, dat zij bovendien een 'nieuwe ecclesiologie' scheppen en 
'nieuwe concepten' aanreiken voor de theologie. Heel dit gebeuren kan volgens 
hem begrepen worden als een 'eclesiogênese'.195 
192 Boff noemt dit een "libertaçâo intra-sistêmica", waann de gemeenschap weliswaar de effecten 
van onderdrukking opvangt, maar de oorzaken daarvan niet worden opgeheven, idem, 1196 
193 L Boff, 'Eclesiogênese As Comunidades Eclesiais de Base re-inventam a Igreja', in SEDOC 
9(1976), 393-438 (VII), inclusief twee 'questione: disputatae'' 'Quis o Jesus histórico urna única 
forma institucional de Igreja'7' en 'O leigo e o poder de celebrar a ceia do Senhor', dit geheel 
is tevens verschenen als boek, aangevuld met een derde 'questio disputata' 'O sacerdocio da 
mulher e suas possibilidades', onder de titel Eclesiogênese. As Comunidades de Base réinventant 
a Igreja, Petrópolis 1977 
194 L Boff, Eclesiogênese, o.c (1977) (VII), 9-11 
195 Waar Boff hier spreekt van 'eclesiogênese' verwijst hij naar Yves Congar, die in de terminologie 
van begin van de jaren zeventig sprak van 'informele groepen' en de CEB's duidde als een 
'herbeginnen van de kerk' In de Portugese versie van zijn tekst sprak Yves Congar van een 
'reinicio da Igreja', cf Y Congar, 'Os grupos informais na Igreja Um ponto de vista católico', 
in A Gregory, Comunidades Eclesias de Base, о с. (1973), 124-151. 
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In deze zin zijn volgens Boff de CEB's geen nieuwe lekenbeweging in de kerk, 
zoals die uit de jaren vijftig en zestig, ingesteld door de hiërarchie en met een 
eigen canoniek statuut, maar een beweging aan de basis van de kerk. Drie 
probleemvelden beschouwt hij als doorslaggevend voor de identiteit van de 
basisgemeenschappen: de relatie institutie-gemeenschap; de kerkelijkheid en de 
ecclesiologische legitimering van de CEB's. 
Gemeenschap-institutie 
Boff stelt de relatie gemeenschap-institutie aan de orde binnen het bredere kader 
van de vraag wat de toekomst is van de CEB's. Hij maakt daarbij onderscheid 
tussen het begrip 'kerk-institutie' en 'kerk-gemeenschap'. Het eigenlijke probleem 
ligt naar zijn mening niet in de vaak naar voren gebrachte polariteit van institutie 
en gemeenschap, maar in de wijze waarop het primaat van de gemeenschap het 
institutionele kan doordringen. Daarvoor beroept hij zich op het sociologisch 
onderzoek van Pedro Demo (1974)196 naar de spanningsverhouding tussen het 
'gemeenschappelijke' (comunitàrio) en 'maatschappelijke' (societario), en conclu-
deert dat het 'gemeenschapsaspect' van de CEB's geen alternatief is voor de 
kerkelijke institutie, maar wel een 'vernieuwend zuurdesem' kan zijn: de institutie 
kan zich voortdurend 'vernieuwen' door gemeenschap, maar kan zich nooit geheel 
tot gemeenschap omvormen. Boff erkent daarbij dat institutionalisering onvermij-
delijk is voor elke groepering die wil voortbestaan. De kerk kan volgens hem 
echter niet georganiseerd worden als een netwerk van gemeenschappen: dit zou 
het institutionaliseren zijn van het 'de-institutionaliserend' aspect van de gemeen-
schap. De gemeenschap is volgens hem juist 'het permanent de-institutionalise-
rend' aspect van de institutie. In die lijn bepleit hij een permanente coëxistentie, 
een voortdurend samengaan van gemeenschap en institutie in de kerk. De CEB's 
ontvangen daarbij van de institutionele kerk de apostohsche traditie, het geloofs-
goed en de garantie van universaliteit. Omgekeerd hebben de basisgemeenschap-
pen zelf toekomst binnen de kerk-institutie, wanneer zij zich opstellen als vernieu-
wend zuurdesem, de gemeenschapsgeest levend weten te houden en zich opstellen 
in 'communio' met de gehele kerk. 
Het kerkelijke van de CEB's 
Het vraagstuk van de kerkelijkheid van de CEB's brengt Boff terug tot de centrale 
vraag "Is de kerkelijke basisgemeenschap kerk, of bezit zij slechts kerkelijke 
elementen?". Vanuit die vraag bespreekt hij het 'kerkelijk bewustzijn'197 en de 
christelijke motivatie van de basisgemeenschappen, die hen onderscheiden van 
andere groeperingen. Wat betreft de inhoud van dit kerkelijk bewustzijn wijst hij 
op drie dimensies: de CEB's geven zich rekenschap van het heilsappèl in Jezus 
Christus, verenigen zich in navolging van Hem tot gemeenschap, en bewerken in 
de lijn van eenzelfde geloof eschatologische bevrijding. Het geloof dat zich daarm 
196 Het onderzoek van Pedro Demo kwam hier eerder naar voren in hoofdstuk 1,1.3. 
197 L Boff, Eclesiogênese, o.e. (1977) (УІГ), 22. 
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uitdrukt, vormt naar Boffs oordeel de kern van zowel het gemeenschapsaspect als 
van het kerkelijk bewustzijn."8 In dit verband verwijst hij overigens naar het 
onderzoek van Affonso Gregory (1971) om aan te tonen dat de CEB's authentiek 
kerk zijn en niet slechts kerkelijke elementen bezitten.1" 
Spanning tussen de kerk als 'sacrament' en als 'volk van God' 
Reeds tijdens de eerste 'Encontros' geeft Boff een ecclesiologische interpretatie 
van de kerkelijkheid van de basisgemeenschappen door gebruik te maken van een 
sleutel van Vaticanum II: hij heractuahseert de conciliaire opvatting van de kerk 
als 'universeel sacrament van verlossing'. Het 'universele' van de kerk staat naar 
zijn mening niet voor unificatie of homogenisering en is evenmin gelijk te stellen 
aan datgene wat 'gemeenschappelijk' is m de particuliere kerken. Het universele 
legt hij in het 'mysterie' van God, dat temidden van alle verschillen identiek 
blijft.200 Op basis daarvan stelt Boff dat de universele kerk haar primaat ont-
leent aan het heilsaanbod van God, en dat hei geloof het primaat en 'initiërend en 
structurerend principe' is van de particuliere kerk. Deze is op haar beurt de 
sacramentele verschijningsvorm van het mysterie van de universele kerk, die zich 
concretiseert binnen de grenzen van tijd, plaats en cultuur. 
In Vitoria II kondigt hij ook aan wat later in zijn ecclesiologie steeds meer naar 
voren zal komen: de totaüteit van het christelijk mysterie is geworteld in de 
communio van de dneene God, die zich concretiseert in de CEB's. In dit perspec-
tief zijn de CEB's 'waarachtig gerealiseerde (historische werkelijkheid geworden) 
universele kerk' ("verdadeira Igrcja universal acontecida").201 Het mysterie 
vindt volgens Boff haar sacramentele uitdrukkingsvorm bij uitstek in de basis-
gemeenschappen, als historisering — teken en instrument — van heil van de 
universele kerk, en als aanwezigheid en manifestatie van de Geest temidden van 
het 'volk van God'. 
Van belang is hier ook de betekenis die Boff toekent aan het geloof als 'eerste 
constituerend principe' van kerk-zijn. Volgens hem is niet de institutie, maar het 
geloof zelf 'de minimaal constituerende identiteit' van kerk-zijn. Hij stelt daarbij 
198 "A comumdade cnstä de base tem um elemento específico que a define e έ a da fé da 
comumdade e, portante, de seus membres em Jesus Cnsto; de tal forma que a vida destas 
comunidades é inconcebível sem urna dimensäo cnstä. E esta experiencia do transcendente-
enstâo que as constituí e Ihes dà consciência de Igreja", L. Boff. Eclestogénese, o.c (1977) (VII), 
21 
199 Idem, 23-24. Daarnaast verwijst Boff naar José Manns die, op basis van zijn onderzoek onder 
pastores en theologen die betrokken zijn bij de CEB'S concludeerde dat de basisgemeenschappen 
"presence verdadeira e auténtica da Igreja católica" (24) zijn, universeel sacrament van heil, en 
gemeenschap van geloof en liefde die de missie van Jezus Chnstus uitdraagt Tevens beroept 
Boff zich hier op Alberto Antoniazzi, die zijn onderzoek heeft vemcht onder dragers van een 
traditionele kerkopvatting zij erkennen dat vanuit pastoraal oogpunt de CEB'S authentiek kerk 
zijn 
200 Idem, 30 
201 Idem, 34 
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dat hel geloof voorafgaat aan élke particuliere vorm van kerk. Dit geloof, gevierd 
in gemeenschap, vormt er bovendien de minimale garantie voor dat er van kerk-
zijn sprake is: waar geloof in gemeenschap wordt gevierd, daar is ook kerk 
aanwezig. Met deze stelling neemt hij afstand van de opvatting dat er reeds 
sprake is van kerk-zijn, zodra er een gemeenschap bestaat die christelijke waar-
den concretiseert; dit beschouwt Boff als slechts een ontisch-kerkelijke realiteit. 
Om 'onderscheiden' te kunnen worden als kerk, is een belijdenis vereist van het 
geloof in Jezus Christus' dood en verrijzenis. Met zijn beroep op het primaat van 
het geloof en de aanwezigheid van een kerkelijk bewustzijn, neemt hij bovendien 
nadrukkelijk afstand van officiële kerkelijke bepalingen, die stellen dat er slechts 
dan sprake is van kerk-zijn en van 'communio' met de officiële kerk, als de 
aanwezigheid van het evangelie, van de eucharistie en van de plaatselijke bisschop 
is gegarandeerd. 
Dit theologisch fundament, geworteld in het geloof zelf, maakt volgens Boff de 
blik vrij voor een waardering van nieuwe ambten en diensten als manifestaties 
van de Geest in de gemeenschap. Temidden van het veelvoud van charisma's 
bestaat er naar zijn mening echter één specifiek charisma: dat van gezag en 
eenheid.202 Daarbij verzet hij zich tegen het hiërarchisch model van kerk, waarin 
de hiërarchie dit charisma naar zich toetrekt en zich opstelt als 'enige vertegen-
woordiger van de universele en particuliere kerk'.203 Om dat te onderbouwen 
roept hij Vaticanum II in herinnering, waar gesteld is dat het charisma van gezag 
en eenheid een plaats heeft binnen de gemeenschap, en bovendien in functie staat 
van coördinatie en integratie. 
Ecclesiologische legitimering 
De derde kwestie die Boff in Vitoria II behandelt, is hoe machtsverhoudingen in 
de institutionele kerk ecclesiologisch verstaan kunnen worden. Hij is van mening 
dat de basisgemeenschappen, als manifestatie van de Geest temidden van het 
'volk van God', een bijdrage leveren aan het overstijgen van de heersende 
machtsstructuur in de katholieke kerk, en dat zij bovendien de discutabele 
christologische legitimatie, waarop het hiërarchisch model van kerk steunt, 
opheffen. Die christologische legitimatie bestaat erin, dat de grondslag van kerk-
zijn lineair-juridisch wordt bepaald, verlopend vanuit Christus, via de apostolische 
navolging, naar de hiërarchie. Christus zelf wordt daarbij overwegend gezien in 
zijn fysieke (lijfelijke) existentie (existencia sárquica — carnal) en niet in de 
pneumatologische zin van 'verrezene'. Op dit christologisch fundament en op deze 
'successio', heeft de hiërarchie haar historische positie gebouwd. Zij ontleent 
daaraan tevens haar machtsaanspraken. Boffs stelling is nu, dat de geloofsinhoud 
zoals die vorm krijgt in de basisgemeenschappen (in de lijn van navolging van 
Jezus, verenigd tot bevrijdend gemeenschap-zijn, in de kracht van de Geest), de 
bovengenoemde lineair-juridische spil doorbreekt. Tegenover deze lineair-juridi-
202 Idem, 38. 
203 Idem, 39. 
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sehe pleit hij voor een zowel christologische als pneumatologische fundering van de 
kerk. De band en eenheid tussen beide benaderingen plaatst hij in de dood en 
verrijzenis van Christus zelf, waarin zich de maximale aanwezigheid van de Geest 
uitdrukt. Precies in deze relatie tussen het christologische en pneumatologische 
vindt Boff het criterium om een spreiding van de macht in nieuw opkomende 
ambten en diensten in de CEB's theologisch te waarderen als manifestatie van de 
Geest binnen een kerk als 'volk van God'. Aan de hand van dit criterium conclu-
deert hij in Vitoria II dat de basisgemeenschappen de voorafbeelding zijn van een 
vernieuwde sociale structuur van de kerk. 
32 Ware kerk van Christus in een klassenmaatschappij 
Het is opvallend dat Boff tijdens de eerste twee 'Intereclesiais', die vallen in een 
periode van hevige repressie in Brazilië, vooral binnenkerkelijke vraagstukken 
bespreekt. Hij gaat in op de betekenis van het geloof, analyseert verschillende 
dimensies van de kerkelijke identiteit, vooral de spanning tussen gemeenschap en 
institutie, en zoekt naar een ecclesiologische legitimering van de rol van basis-
gemeenschappen bij het opheffen van de hiërarchische machtsstructuur in de 
kerk. In de turbulente periode van eind jaren zeventig begint hij zich echter meer 
bezig te houden met de positie van de kerk in de dan veranderende sociaal-
politieke context. 
Tijdens een lange, weldoordachte voordracht in Joäo Pessoa bespreekt Boff de 
'karakteristieken van een kerk die zich incarneert in volkse klassen'. Voor een 
bepaling van die karakteristieken beroept hij zich op de documenten van de CEB's 
ter voorbereiding op Joäo Pessoa.204 Voorafgaand schetst hij echter kort — 
vooral met behulp van Yves Congars bijdrage aan «Mysterium Salutis» — de 
achtergronden van het credo, zoals geproclameerd tijdens het Eerste Concilie van 
Constantinopel (381): "Ik geloof in de 'ene', 'heilige', 'katholieke' en 'apostoü-
sche' kerk". Hoewel deze karakteristieken naar Boffs mening in het verleden 
inderdaad criteria boden met behulp waarvan in polemische confrontaties de 
'ware kerk van Christus' kon worden onderscheiden, brachten zij tevens vele 
onvruchtbare discussies voort over 'notas' (eigenschappen) en 'propriedades' 
(herkenningstekens) van de kerk. Boff wil zich niet in deze terminologische strijd 
begeven en kiest voor het concept 'karakteristieken'. Met behulp daarvan beoogt 
hij niet te bewijzen dát de CEB's de waarachtige kerk van Christus zijn; een 
dergelijke apologie is zijns inziens niet meer noodzakelijk. Centraal staat veeleer 
de vraagstelling 'hoe de karakteristieken van de CEB's de karakteristieken van 
Jezus Christus en van zijn boodschap actualiseren'.205 
In functie van deze probleemstelling analyseert hij de plaats van de kerk in een 
klassenmaatschappij. Daartoe ontwikkelt hij een sociaalwetenschappelijk instru-
204 L. Boff, 'Características da Igreja encarnada nas classes subalternas. Notas teológicas da Igreja 
na base', in SEDOC 11(1979)118, 824-841, hier 825 (JP). Omdat Boffs bijdrage aan Joäo 
Pessoa tal van reacties heeft opgeroepen, vooral ook van de zijde van het Vaticaan, wordt zijn 
argumentatie hier uitvoerig behandeld. 
205 Idem, 826 
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mentarium met behulp van eerdere aanzetten van Clodovis Boff (1978), Pierre 
Bourdieu (1974) en vooral Otto Maduro (1980).206 De grondslag van dat 
instrumentarium vormt het onderscheid tussen twee dimensies van de kerk: het 
'religieus-kerkelijk veld' (kerk als institutie) en het 'kerkelijk-sacramentale veld' 
(kerk als sacrament, teken en instrument van verlossing). Het religieus-kerkelijk 
veld is niet een voorgegeven gestructureerd geheel van praktijken, instituties en 
discoursen, maar het resultaat van een produktieproces. Hierin zijn twee produk-
tiekrachten werkzaam: enerzijds de maatschappij, die zich kenmerkt door een 
bepaalde produktiewijze207, anderzijds de christelijke ervaring, die zich kenmerkt 
door een bepaalde openbaringsinhoud. Dit onderscheid maakt het volgens Boff 
mogelijk om religieus-kerkelijke activiteiten in hun eigen specificiteit te verstaan 
en tevens te zien dat zij begrensd zijn door een bepaalde produktiewijze. 
Asymmetrische religieuze produktiewijze 
Wat de eerste produktiekracht betreft kwalificeert Boff de in Latijns-Amerika 
heersende kapitalistische produktiewijze als 'dissymmetrisch' of 'asymmetrisch'. 
Deze produktiewijze, geënt op privé-toeeigening van produktiemiddelen en 
ongelijke verdeling van (de resultaten van) arbeid, brengt een klassenstructuur 
voort met daaraan inherente klassenconflicten. Om de aard daarvan te interprete-
ren verwerkt hij grondcategorieen van Antonio Gramsci: heersende klassen 
zoeken hun macht te consolideren door overheerste klassen over te halen tot een 
ideologische 'consensus', om zo de 'hegemonie' binnen het 'historisch blok' te 
garanderen. In functie van een dergelijke consohdering, en in dienst van een 
verbreiding en legitimatie van de hegemonie, worden volgens hem ook pogingen 
gedaan de kerk te incorporeren, en wordt druk uitgeoefend op het religieus-
kerkelijk veld. 
Een aldus bevochten hegemonie stoot echter voortdurend op grenzen: op hun 
beurt benaderen overheerste klassen eveneens de kerk voor steun aan strategieën 
van overleving, of voor een herovering van verloren gegane autonomie en macht. 
Het resultaat is een permanent conflict. Omdat gelovigen uit zowel overheerste 
als overheersende klassen in eenzelfde kerk verenigd zijn, is "de kerk onvermij-
delijk doortrokken van klassenconflicten".208 De positie die de kerk inneemt, 
206 Boff kon beschikken over het manuscript van de dissertatie van O. Maduro uit 1978, in het 
spaans gepubliceerd in 1980 en een jaar later vertaald in het Portugees, Reltgiöo e luta de 
classes, о с (1981) Van Ρ Bourdieu gebruikt hij (in Portugese vertaling) A economia das trocas 
simbólicas, Sao Paulo 1974 
207 Boff beschouwt de sociale produktiewijze als infra-structureel, constant, universeel en funda-
menteel Zijn definitie luidt "Onder produktiewijze verstaan wij de manier waarop een 
bepaalde bevolking zich organiseert met betrekking tot de beschikbare materiele middelen, met 
het doel de goederen voort te brengen die nodig zijn voor haar biologische en culturele 
subsistentie en reproduktie", 'Características da Igreja encamada nas classes subalternas, а с 
(JP), 827 
208 Idem, 829 Dit standpunt wordt gedeeld en bevestigd door С Boff, Comumdade Eclesia!, 
comumdade política, о с (1978), 72; J В Libânio, Pastoral пита sociedade de conflitos, о с 
(1982), 199, Frei Betto in H Salem (ed ), A Igreja dos oprimidos, Säo Paulo 1981, 211 
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hangt niet af van de positie die zij wenst, maar van de relatie die tot stand is 
gebracht tussen het religieus-kerkelijk veld en sociale klassen. In geen geval is 
echter sprake van een mechanische reproduktie: niet waar de kerk een breuk in 
het hegemonisch blok begeleidt en rechtvaardigt, en evenmin waar zij de struc-
tuur van het hegemonisch blok intern reproduceert. Altijd bestaat er volgens Boff 
een 'relatieve autonomie' (Otto Maduro) van het religieus-kerkelijk veld, waardoor 
de kerk indirect sociaal-politieke invloeden assimileert en verwerkt. Het 'relatieve' 
bestaat erin, dat waar de kerk zich heeft verbonden met het hegemonisch blok, 
er ook een asymmetrische religieuze produktiewijze ontstaat. Boff formuleert dit 
ook als een proces van onteigening van religieuze produktiemiddelen, met als 
gevolg een kerkelijke arbeidsdeling en een marginalisering van de grote meerder-
heid van christenen. 
Christelijke ervaring en openbaring 
De andere produktiekracht op het religieus-kerkelijk veld is de christelijke 
ervaring en haar openbaringsinhoud. Boff baseert zich hier nadrukkelijk op de 
christelijke geloofservaring zoals die is neergelegd in schrift en traditie. De 
geloofsinhouden die daarin worden aangereikt, met als spil het leven, de dood en 
de verrijzenis van Jezus Christus, bieden basiscriteria waarmee praktijken, vormen 
van discours en de religieuze produktiewijze van de kerk permanent beoordeeld 
kunnen worden. Tegen die achtergrond brengt hij een interne tegenspraak naar 
voren op het religieus-kerkelijk veld: enerzijds bestaat hier een asymmetrische 
symbohsche produktiewijze, anderzijds stellen de christelijke basiscriteria juist een 
symmetrische, participatieve produktiewijze aanwezig. Omdat de kerk in deze 
tegenspraak leeft, kan er altijd een profetische, bevrijdende 'irruptie' plaatsvinden, 
iets dat Boff ziet gebeuren in de actuele Latijnsamerikaanse geschiedenis van de 
kerk aan de basis. 
Vanuit dit kader interpreteert hij de karakteristieken van de Latijnsamerikaanse 
kerk die zich historisch heeft verbonden met een asymmetrische produktiewijze, 
en gaat vervolgens in op de karakteristieken van een kerk verbonden met volkse 
klassen. 
Notae ecclesiae van een kerk met asymmetrische produktiewijze 
Waar de kerk zich kenmerkt door een asymmetrische produktiewijze is de 
eenheid die zij voorstaat volgens Boff van monoütische aard. Deze eenheid 
verwijst namelijk naar de uniformiteit van heel de symbolische orde, die in 
zichzelf het hegemonisch blok reproduceert en sociale en kerkelijke conflicten 
verduistert. Ze is bovendien van strikt symbolische aard en wordt gedefinieerd als 
'communio' van het volk met de hiërarchie (en niet omgekeerd). Het discours dat 
daarmee correspondeert is ambigu, verwerkt bij uitstek niet-conflictieve thema's 
en schept bijgevolg zelf juist de voorwaarden voor een conflict. Heiligheid wordt 
hier toegekend naargelang de gelovige het ethos van de hiërarchie volgt. Daarmee 
gaan deugden gepaard als gehoorzaamheid, nederigheid en kerkelijke onderwer-
ping. Bijna alle 'moderne heiligen' zijn volgens Boff te zien als 'heiligen van het 
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systeem'.209 Niet de profeet komt in aanmerking voor deze heiligheid, integen-
deel. Waar deze zijn stem verheft in naam van het geloof, roept dat slechts 
symbolisch geweld op, dat gepaard gaat met een canoniek proces en excommuni-
catie. Apostoliciteit wordt toegeëigend door één enkele klasse — die de apostoli-
sche 'successio' vermengt met macht —, en wordt niet beschouwd als een karak-
teristiek van heel de kerk. De katholiciteit tenslotte is nauw verbonden met de 
'eenheid', of beter de uniformiteit, die een incarnatie van de kerk in verschillende 
culturen negeert, en slechts kwantitatief wordt ingevuld (per totum orbem 
terrarum diffusa). 
Een theologisch oordeel over de asymmetrische structuur van de kerk, dat de 
lezer van Boff zou verwachten op grond van zijn eerder opgestelde basiscriteria, 
spreekt hij echter niet uit. Wel wijst hij op het belang zich bewust te worden van 
de tegenstelling tussen het asymmetrisch gestructureerd religieus-kerkelijk veld en 
de persoon en boodschap van Christus en de apostelen. Boff concludeert tot de 
noodzaak van een zodanige interne herstructurering van de kerk, dat deze meer 
trouw kan zijn aan haar oorsprong en beter haar specifieke missie kan vervullen. 
Daartoe dienen volgens hem meer participatieve, symmetrische vormen van 
machtsuitoefening te worden geschapen.210 
Notae ecclesiae van een kerk aan de basis 
De kerk kan zich volgens Boff verbinden met volkse klassen op voorwaarde dat 
er een bepaalde breuk optreedt in het historisch blok, en volkse klassen een 
onafhankelijke, alternatieve en bevrijdende wereldbeschouwing c.q. strategie 
hebben ontworpen. Op deze beide voorwaarden kan het religieus-kerkelijk veld 
ook een revolutionaire functie vervullen door het bevrijdingsproces te legitimeren. 
Het slagen van een bevrijdingsproces dat zich oriënteert op een religieuze 
wereldbeschouwing, hangt daarbij naar zijn mening af van de graad van bewust-
zijn, organisatie en mobilisatie van volkse klassen. Boff merkt daarbij op dat in 
een kapitalistische produktiewijze gewoonlijk niet de religie beslissend is voor de 
reproduktie van sociale relaties; dit ligt echter anders in Latijns-Amerika, waar 
een 'religieuze kosmovisie' van volkse klassen de boventoon voert.211 Volgens 
hem scheppen de kerkelijke basisgemeenschappen bij uitstek de twee genoemde 
voorwaarden: zij brengen een breuk met het monopolie van de sociale en 
religieuze macht en maken een 'waarachtige eclesiogênese' mogelijk, door met 
steun van religieuze 'organisch intellectuelen' de oorspronkelijke betekenis van 
het geloof in Jezus Christus te herinterpreteren. Dat de kerk die uit het volk 
opkomt kan breken met het monopolie van sociale en religieuze macht en toch 
binnen hetzelfde instituut kan blijven, is voor hem verklaarbaar doordat de kerk 
als institutie niet mechanisch wordt bepaald door de klassenmaatschappij, maar 
relatief autonoom is. 
209 L. Boff, 'Características da Igreja encarnada nas classes subalternas', o.e. (CP), 831. 
210 Idem, 832. 
211 Idem, 833. 
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Tegen de achtergrond van deze analyse legt Boff de CEB's in Joäo Pessoa een 
herinterpretatie voor van vijftien 'notae ecclesiae'. Dit in kritische tegenspraak 
met de vijftien 'notae' die Bellarmimis (1591) ontwikkelde vanuit een hegemoni-
sche klassepositie. Voor Boff staat de kerk als 'volk van God' op de eerste 
plaats.212 De categorie 'volk' bepaalt hij daarbij analytisch en axiologisch: 
analytisch verwijst het naar volkse klassen die uitgesloten zijn van participatie, en 
axiologisch betekent het dat allen geroepen zijn deel van eenzelfde volk te 
worden.213 In de tien daarop volgende karakteristieken definieert hij de kerk 
aan de basis als een kerk 'van armen en zwakken', 'van uitgestotenen', 'van leken'; 
een kerk waar 'macht wordt gedeeld', die zich concreet uitdrukt in een 'volledige 
spreiding van ambten en diensten'; een kerk die 'in diaspora' bestaat, 'bevrijdend' 
is, waar 'concrete processen van bevrijding worden gesacramentaliseerd', waar de 
'apostolische traditie wordt geactualiseerd', en die 'in communio is met de gehele 
kerk'.214 
De vier klassieke 'notae' van eenheid, heiligheid, katholiciteit en apostoliciteit 
plaatst Boff aan het eind. Bovendien wijzigt hij de traditionele volgorde ervan. De 
eenheid in een kerk aan de basis ontstaat volgens hem vanuit de bevrijdende 
missie van de CEB's. Bij zijn verdere ecdesiologische invulling daarvan houdt hij 
de drieslag in het traditionele theologische concept van eenheid aan: eenheid 
ontstaat vanuit een band in hetzelfde geloof, dezelfde sacramenten, en eenzelfde 
hierarchisch bestuur.215 Deze eenheid van binnenuit (unidade interior) kan 
echter naar zijn mening slechts opkomen en gevoed worden vanuit een 'exteriori-
teit', de missie van de basisgemeenschappen. Zijn nieuwe concretisering van 
katholiciteit hangt nauw samen met de betekenis van eenheid en universaliteit in 
de CEB's, en is gebaseerd op het inzicht dat de rechten van allen slechts bereikt 
kunnen worden wanneer de rechten van de armen worden gegarandeerd. Zijn 
politiek perspectief anno 1978/9 laat in dit verband geen onduidelijkheid bestaan: 
"Een democratische en socialistische maatschappij zou betere objectieve voor-
waarden bieden voor een meer volledige uitdrukking van de katholiciteit van de 
kerk".216 Wat betreft de apostoliciteit heft Boff de geijkte conceptuele reductie 
op, door te stellen dat in de CEB's het begrip niet voorbehouden is aan de 
bisschoppen, maar allen worden erkend als getuigen van het geloof, verantwoor-
delijk voor een missie, en dragers van de oorspronkelijke betekenis van apostolici-
teit. Het nieuwe type van heiligheid in de CEB'S tenslotte beperkt zich volgens 
Boff niet tot de asceet die binnengaat in het mysterie van God, maar omvat allen 
die zich inzetten en hun leven gegeven hebben voor een evangelisch engagement. 
212 Cf. ook L Boff, 'Igreja, povo que se liberta. IH0 Encontro Intereclesial de Comunidades de 
Base em Joäo Pessoa', in. REB 38(1978)151, 503-507 (/P), en id., 'IH Encontro Intereclesial de 
Comunidades de Base em Joäo Pessoa', in· SEDOC 11(1979)118, 705-709 (ƒƒ»). 
213 L Boff, 'Características da Igreja encarnada nas classes subalternas', a.c (JP), 834. 
214 Idem, 835-839 
215 Hij refereert hier aan het zogeheten Vinculum symbolicum', Vinculum liturgicum' en Vinculum 
sociale', idem, 839 
216 Idem, 840. 
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CEB's en de polemiek 
Vergeleken met zijn bijdrage aan Joäo Pessoa217 is de interpretatie die Boff 
geeft van Itaici (1981)218 van minder systematische aard. Hij houdt zich nu 
vooral bezig met de polemische kritiek op de CEB's, erop toegespitst dat zij een 
breuk zouden bewerkstelligen in de eenheid van de kerk.219 Om die kritiek het 
hoofd te bieden analyseert hij de vooroordelen die een objectieve evaluatie van de 
betekenis van de basisgemeenschappen belemmeren. Hierbij beroept hij zich op 
de Franse epistemoloog Gaston Bachelard, die er op wijst dat een min of meer 
objectieve kennis van de realiteit slechts bereikt kan worden wanneer fundamen-
tele epistemologische obstakels uit de weg zijn geruimd, en dat hierin een 
aanzienlijke taak van de wetenschap ligt.220 
Zo'n eerste obstakel ligt volgens Boff in het onbegrip van de aard van de basis-
gemeenschappen: de CEB's zijn geen (leken)bewegmg binnen de kerk zoals wordt 
gesuggereerd, maar zijn de kerk zelf aan de basis, waar het volk in een context 
van armoede en onderdrukking gemeenschappelijk het apostolisch geloof beleeft. 
Met verwijzing naar de boodschap van paus Johannes Paulus II aan de CEB's in 
Manaus (1980), onderstreept hij dat de CEB's waarachtig kerk zijn: een kerk die 
de karakteristieken van het volk assimileert en dit uitdrukt in termen van 'partici-
patie' en 'communio'. Het tweede obstakel betreft de invulling van de bevrijdende 
betekenis van het christelijk geloof. Boff kritiseert in dit verband — conform 
Puebla — een intimistische en privatistische reductie van het christendom. Deze 
legitimeert de sociale en religieuze status quo, en ruimt geen plaats in voor de 
'gevaarlijke en subversieve herinnering aan Jezus Christus'. Daartegenover plaatst 
Boff een geloof dat op evangelische wijze inspireert tot 'alternatieve praktijken' 
die meer symmetrische sociale relaties mogelijk maken. Het derde obstakel ziet 
hij in het illuministisch, uit de Verlichting voortkomend, intellectualistisch voor-
oordeel. Dit heeft naar zijn mening rechtstreeks invloed op het heersende concept 
van democratie, gedragen door een verlichte elite die de participatie en controle 
van het volk uitsluit. Als tegenhanger daarvan brengt hij de hier eerder genoemde 
basiscriteria van een 'evangelische praktijk' in herinnering. De sociale betekenis 
daarvan voor het concept van democratie werkt hij hier evenwel niet verder uit. 
Tegen de achtergrond van deze drie vooroordelen kijkt Boff kort terug op de 
geschiedenis van de 'Intereclesiais' en stelt hij dat telkens opnieuw het geloof en 
217 Na Joäo Pessoa werd besloten dat de 'assessores' geen thematische voordrachten meer zouden 
geven tijdens de Intereclesiais. Sindsdien zijn de bijdragen van Boff aan de nationale bijeen-
komsten van de CEB's vooral reflecties achteraf, die hij steeds publiceerde in Revista Eclesiástica 
Brasileira (REB). Tijdens de dynamiek van Itaici, Canindé, Tnndade en Duque de Caxias werd 
aan Boff wel geregeld gevraagd een synthese te maken van het verloop van de discussies Deze 
interventies werden door SEDOC gepubliceerd als deel van de kroniek of van het verslag van 
de betreffende 'Encontros' 
218 L Boff, 'Comunidades Eclesiais de Base· povo oprimido que se organiza para a libertacäo', in-
REB 41(1981)162, 312-320 (TT) 
219 De bron van deze kntiek legt Boff anno 1981 in de pers van het establishment; idem, 314 
220 Idem, 314 
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de viering daarin centraal stonden. Juist dit geloof, zo onderstreept hij, gevierd in 
een diepe verbondenheid met het leven zelf, is de horizon, de grond van alle 
bestaan, en geeft richting aan alle praktijken.221 Dit geloof, begeleid door een 
herinterpretatie van de bijbel, heeft er naar zijn mening toe geleid dat in Itaici 
een verscherpt sociaal bewustzijn aan de oppervlakte kon komen, waarvan 
participatie en organisatie de spil werden. Dit situeert hij in de lijn van Joäo 
Pessoa, waar de CEB's op twee beslissende punten een overeenstemming hebben 
bereikt. Het eerste punt betreft het uit het geloof zelf voortgekomen inzicht dat 
het kapitalistisch systeem de wortel is van onderdrukking: volgens Boff bouwde 
Itaici hierop voort, door te stellen dat de oplossing hiervoor ligt in een 'integrale 
bevrijding'. Het tweede punt van overeenstemming in Joäo Pessoa is dat de CEB's 
weerstand kunnen bieden aan het heersend systeem en zich daarvan kunnen 
bevrijden naargelang de eigen capaciteit zich te verenigen en samen te werken 
met volksorganisaties.222 Dat de politiek voor de basisgemeenschappen inder-
daad 'een wapen' is, is volgens Boff duidelijk gebleken in Itaici, waar tal van 
kaders uit vakbonden, wijkorganisaties en politieke partijen aanwezig waren, maar 
waar ook het bewustzijn werd uitgesproken dat de CEB's zich niet kunnen 
veranderen in een partijcel. Om het gevaar daarvan te vermijden dienen de 
basisgemeenschappen, naar zijn mening, een op het geloof gebaseerd kritisch 
oordeel te vellen over partijpolitieke programma's en de belangen die daarin een 
rol spelen. 
3 3 Triniteit als model voor 'conuminio-gemecnschap' 
Anders dan zijn uiteenzettingen in Joäo Pessoa en Itaici, zijn de inzichten die 
Boff naar aanleiding van Canindé, Trindade en Duque de Caxias aanbiedt 
opnieuw overwegend binnen-ecclesiologisch. In reflectie op Canindé (1983) werkt 
hij zijn stelling uit dat 'de CEB's de gehele kerk zijn aan de basis'.20 Alvorens 
zijn uitwerking daarvan te geven, verwijst hij opnieuw kort naar de kritieken op 
de CEB's, vooral het gepropageerde fantasme van een 'volkskerk' (Igreja popular), 
die niets anders voor zou staan dan socialisme, marxisme, geweld en revolu-
tie.224 
Naar aanleiding van Canindé gaat Boff ervan uit, dat de CEB's erfgenamen zijn 
van twee centrale paradigma's, die al in verschillende toonaarden in het Nieuwe 
221 Idem, 317. 
222 Idem, 313 en 318. 
223 L. Boff, 'CEB'S: Igreja mteira na base', in: REB 43(1983)171, 459^70 (CA). Reeds op de eerste 
pagina van deze tekst vermeldt Boff dat paus Johannes XXIII zich verheugd zou hebben zijn 
droom nu gerealiseerd te zien, dat 'de kerk een kerk is van allen, m het bijzonder van de 
armen' (cf de pauselijke radioboodschap van sept. 1962) Vervolgens kritiseert hij die bisschop-
pen die de uitnodiging hebben afgeslagen om deel te nemen aan Canindé. 
224 Met Bonhoeffer wijst hij nu de 'onwetendheid' (ignorancia) aan als grootste obstakel voor een 
verstaan van de CEB'S als nieuwe wijze van kerk-zijn, cf. L. Boff, 'CEB'S- Igreja mteira na base', 
a.c (CA), 460 
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Testament aanwezig zijn225: de kerk als 'communio-gemeenschap (communio-
communitas), oftewel het model van kerk dat het eerste millenium markeerde, en 
de kerk als 'maatschappij' (societas), een model dat vooral het tweede millenium 
kenmerkt en tot op heden bestaat. Hij werkt hier de stelüng uit dat de CEB's op 
bewuste wijze de evangelische en apostolische traditie van het eerste millenium 
heropnemen, een traditie die zelf teruggaat op de gemeenschap van de twaalf 
rond Jezus (Handelingen 2 en 4). Kenmerkend voor de wijze waarop de basis-
gemeenschappen het model van kerk als 'communio-gemeenschap' vorm geven is 
naar zijn mening allereerst het belang dat zij hechten aan 'basis'. Boff onder-
scheidt in dit verband een theologische, sociale en kerkelijke, pedagogische en 
antropologische betekenis van de term 'basis'.226 Door een antropologische 
betekenisgeving in te voeren, verschilt zijn interpretatie overigens enigszins van 
andere bevrijdingstheologische duidingen van 'basis'.227 Tegen die achtergrond 
brengt hij naar voren dat de gehele kerk als 'volk van God' een kerk aan de basis 
kan zijn, naar gelang zij de overgang meevoltrekt van een 'Igreja-sociedade' (dat 
model van kerk waar het institutionele aspect beslissend is) naar een 'Igreja-
comunhäo-comunidade' (waar 'gemeenschap' en de onderlinge 'eenheid' voorop 
staan). Daarin bestaat volgens hem de nieuwe wijze van kerk-zijn. 
Naast het 'basis'-element bestempelt hij de 'kerkelijke dimensie' als tweede ken-
merk voor de wijze waarop de CEB's het model van 'kerk-communio-gemeenschap' 
vormgeven. In deze kerkelijkheid onderscheidt hij naar aanleiding van Canindé drie 
aspecten. Allereerst het geloof, dat het Woord van God omvat, alsook de praktijk 
van Jezus en het vertrouwen in de Geest. Dit geloof drukt een band uit tussen 
evangelie en leven, een band die wordt gevierd en die motiveert tot een bevrijdend 
engagement met de volksbeweging en met de universele kerk. De 'vienng' van het 
geloof en de 'communio1 duidt hij in die zin als tweede en derde aspecten van de 
'kerkelijke dimensie'. Hij legt daarbij de nadruk op de 'communio'. Deze verwijst 
naar een band tussen de basis en de gezagsdragers van de institutie, drukt zich uit 
in een complementariteit van ambten en diensten en schept de voorwaarden voor 
het doorbreken van de bestaande arbeidsdeling in de kerk. 
Na deze uiteenzettingen richt Boff zich op het gebeuren zelf in Canindé. Ten 
opzichte van Itaici hebben de CEB's hier volgens hem een belangrijke stap verder 
gezet. Geconfronteerd met fundamentele problemen, waaronder het gebrek aan 
grond, de proletarisering van boeren, de werkloosheid, de droogte in het Noord-
225 Boff onderscheidt tussen het model van gemeenschappen waan η het evangelie van Mattheus 
werd geschreven, het type gemeenschap dat Paulus inspireerde, en de stijl van kerk-zijn die uit 
de pastorale brieven van Timotheus en Titus naar voren komt, idem, 462. 
226 De theologische betekenis van 'basis' verwijst naar het fundamentele en principiële van het 
christelijk geloof leven en dood van Jezus en evangelische navolging m de kracht van de Geest 
Met de antropologische betekenis van 'basis' doelt Boff op een gemeenschap waann geloof en 
leven gedeeld worden in onderlinge solidariteit, idem, 463 en 464 
227 Idem, 463. Terwijl L. Boff vier betekenissen van het concept 'basis' onderscheidt, geven С Boff 
en J В Libânio er dne, zoals in Hoofdstuk ІД 3 naar voren kwam 
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Oosten en de honger, beperkten de CEB'S zich in Canindé niet langer tot een 
veroordeling van het systeem, maar evalueerden zij de 'instrumenten', de organi-
satievormen waarmee de bestaande kapitalistische maatschappij overwonnen kan 
worden. Op die basis en gezien hun inzet voor democratische machtsverhoudin-
gen interpreteert hij de 'praktijken' van de CEB's nu — conform het thema van 
Canmdé — als 'miniatuur' en 'zaad'22* van een nieuwe maatschappij. 
Collegialiteit in gemeenschap en onderlinge eenheid 
Naar aanleiding van Trindade (1986), korte tijd na het opheffen van zijn zwijg-
gebod, en een jaar na het installeren van de formele democratie, brengt Boff een 
nieuwe ecclesiologjsche problematiek naar voren. Hij vraagt zich af in hoeverre 
het ware gelaat van de CEB's als 'kerk-communio-gemeenschap' (Igreja-commu-
nio-comunidade) uitdrukking geeft aan de 'collegialiteit' van de 'kerk-volk-van-
God' (Igreja-povo-de-Deus), in de betekenis van 'medeverantwoordelijkheid' die 
paus Paulus VI daaraan heeft gegeven.229 Boff herinnert er daarbij aan dat 
Vaticanum II nergens de term 'collegialiteit' gebruikt, en slechts het begrip 
'coUegium' kent.230 
In Trindade wordt volgens hem het ideaal van een 'communio met de hiërar-
chie'231 niet langer meer beschouwd als een oorsprongsmythe uit de Handelin-
gen, maar als een historisch gebeuren waarin heel het 'volk van God' zich 
betrokken weet. Hij verwijst daarbij ook naar de bestaande ecclesiologische 
consensus, dat de 'hierarchische communio' niet teruggebracht kan worden tot 
een juridische structuur en het concrete functioneren van de 'communio' evenmin 
beperkt kan blijven tot de hiërarchie, aangezien de collegialiteit en medeverant-
woordelijkheid in de kerkelijke 'communitas' het geheel van verkondiging (profe-
tie), van organisatie (regentie) en viering (priesterschap) betreffen. 
De 'communio' staat volgens Boff voor de diepste werkelijkheid van het mysterie 
van de triniteit, die drie goddelijke personen tot één God maakt. 'Communio' is 
daarom voor hem het sleutelbegrip voor het verstaan van het christelijk mysterie 
én voor het begrijpen van de theologische realiteit van de kerk. Alle gelovigen 
hebben aan deze 'communio' deel, op grond van het geloof en de sacramenten. 
Daarom is de 'communio' de bron van de 'communitas', die als eerste taak de 
verkondiging van het mysterie heeft. Boff merkt nu op dat in de CEB's de eerste 
'communitas', de gemeenschap van de twaalf, het eerste 'college', als 'prototype' 
wordt gezien van de heel de kerkelijke gemeenschap.232 
228 Idem, 469 
229 L. Boff, Ά colcgiahdade de todo o Povo de Deus. Urna interrogaçâo a partir da pràtica', in: 
REB 46(1986)183, 650-657 (77?) 
230 Idem, 653 
231 Op dit punt van de 'hierarchische communio', en wel aan het begin van zijn tekst, verwijst Boff 
zelfs even naar de, nadien in Nederland zo omstreden, aanwezigheid in Trindade van kardinaal 
A Simonis van Utrecht, L Boff, 'A colegialidade de todo o Povo de Deus', a.c. (77?), 650 
232 Idem, 653 
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Om de betekenis van 'communio' verder in te vullen refereert hij aan de slotakte 
van de Buitengewone Bisschoppensynode (1985), die samenkwam in functie van 
een evaluatie van de 20 jaar die na Vaticanum II verlopen waren. Reeds aan het 
begin daarvan werd gesteld dat de 'ecclesiologie van de communio het fundament 
is voor de kerkorde'. En verderop: 'De ecclesiologie van de communio biedt het 
sacramentele fundament voor de collegialiteit'. Op deze uitspraken bouwt Boff 
voort: als de kerk in de lijn staat van het eerste 'college' van de twaalf, heeft héél 
de kerk een 'collegiaal' karakter, waarbij allen hun 'charisma's' in medeverant-
woordelijkheid op zich kunnen nemen, met het oog op 'het algemeen goede'. 
Daarmee verzet hij zich — conform het slotdocument van de synode — tegen een 
traditionele ecclesiologische opvatting van collegialiteit die strikt juridisch is 
bepaald. Tevens bekritiseert hij echter de synodetekst aangezien deze de collegia-
liteit blijft voorbehouden aan het bisschoppencollege: Boff verbreedt het concept 
naar de totaliteit van de kerk.233 
Het besluit van zijn argument komt terug op het begin ervan: de goddelijke 
'communio' als gave van de triniteit. Daarbij herinnert hij aan een van de 
slagzmnen tijdens de 'Encontró' in Trindade: "de triniteit is de beste vorm van 
gemeenschap" ("a Trindade é a meihor comunidade").234 Hij concludeert uit 
zijn reflectie over 'communio' en 'communitas', dat de verschillende nieuwe 
ambten en diensten in de CEB's ecclesiologisch legitiem zijn: door het geloof en 
de doop is iedere gelovige geworteld in het mysterie van Christus en neemt 
bijgevolg deel aan de drie fundamentele diensten van 'profeet', 'priester' en 
'regent', oftewel verkondiging/missie, viering en coördinatie. 
CEB's als model van 'kerk-communio-communitas' 
De reflectie van Boff op Duque de Caxias is van zeer systematische aard en biedt 
een rijke inhoud.235 Hier bouwt hij ecclesiologisch voort op de CEB's als model 
van 'Igreja-communio-comunidade', zet dit af tegen de 'Igreja-sociedade', behan-
delt het mysterie van de triniteit, gaat in op de betekenis van de spiritualiteit en 
rondt af met een reflectie op de nieuwe historische subjecten in maatschappij en 
kerk: vrouwen, indianen en zwarten. 
Boff beklemtoont in deze tekst allereerst dat de 'nieuwe' wijze van kerk-zijn van 
de CEB's niet absoluut is, maar relatief, en verbonden met het model van kerk 
tijdens het eerste millenium. Het heersende model van 'Igreja-sociedade' identifi-
ceert hij hier met een 'Igreja-cristandade': een historische vorm van organisatie 
van het mysterie van de kerk, waarbij de kerk zichzelf voornamelijk organiseerde 
middels de hiërarchie. De centrale categorie van dit model is 'reügieuze macht', 
pyramidaal georganiseerd met behulp van het sacrament van de wijding. In dit 
233 Idem, 655 
234 De woordspeling met de plaats van de Encontró, Tnndade', maakte dat dit een inspirerende 
slagzin kon worden. 
235 L Boff, 'CEB'S: que significa "novo modo de toda a Igreja ser"', in: REB 40(1989)195, 546-562 
(Dfi). 
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model, kenmerkend voor heel de koloniale evangelisatie van Latijns-Amerika, 
verbindt de kerkelijke autoriteit zich met de politieke autoriteit, religieuze macht 
met politieke macht. De nieuwe wijze waarop de CEB's het model van 'Igreja-
communio-comunidade' invullen, impliceert volgens Boff echter niet de dood van 
de 'Igreja-sociedade': in theologische zin gaat het niet om twee kerken, maar om 
twee institutionele modellen van één enkele theologische betekenisgeving van 
kerk-zijn. Boff stelt: "De modellen kunnen onderscheiden zijn en tegenover 
elkaar staan, maar zonder de theologische substantie van de kerk te vernietigen. 
In de kerk bestaan geen tegengestelde en onverzoenbare belangen. Altijd bewa-
ren de modellen een gemeenschappelijke referentie: het evangelie als herinnering 
aan Jezus en aan de Geest".236 
Tegen die achtergrond bepleit hij de erkenning van de legitimiteit van de 'Igreja-
comunhäo-comunidade'. Aan dit model schrijft hij twee kenmerken toe. Het 
eerste is het feit, dat de centrale waarde ervan niet in religieuze of politieke 
macht is gelegen, maar in het geloof, in het leven van de gemeenschap en in 
participatievormen. De spil van dit model is het leven en niet de macht. Het 
tweede kenmerk is (en dit benadrukt Boff voor het eerst in het kader van de 
'Intereclesiais'), dat de 'Igreja-comunidade' met historisch en theologisch recht 
een 'kerk van de armen', een 'Igreja dos pobres' genoemd kan worden237, en 
identificeert beiden238: de sociale basis van het model van 'Igreja-comunidade' 
zijn armen, gemarginaliseerden, de grote meerderheid. 
Triniteit 
Een van de belangrijkste uitdagingen van de 'Igreja-comunidade' is volgens Boff 
dat heel de kerk, dat wil zeggen alle mogelijke modellen van kerk, de dimensie 
van 'gemeenschap' in zich opnemen. Die gemeenschap fundeert hij theologisch op 
de triniteit. De meest intieme, meest fundamentele reahteit van God beschouwt 
hij als de 'communio', de eenheid van drie goddelijke personen, basis van het 
geloof zelf en van heel de kerk als 'gemeenschap van gelovigen'. Dit impliceert in 
zijn ogen niet dat heel de kerk een kerkelijke baïiigemeenschap zou moeten zijn, 
wel dat de bestaansreden van heel de kerk ligt in de commumo-gemeenschap. De 
vraag is of alle modellen van kerk deze realiteit op gelijke wijze zichtbaar maken. 
Het trinitaire fundament van de kerk is naar het oordeel van Boff in het model 
van 'Igreja-sociedade' nauweüjks aanwezig. Het denken dat vertrekt vanuit een 
pre-trinitair of a-trinitair concept van God, vanuit een strikt monotheistische visie, 
vanuit één focus, heeft volgens Boff vergaande politieke consequenties: een 
centralistisch en autoritair concept van verdeling van (heilige) macht en organisa-
tie. De trinitaire communio biedt echter juist een tegenwicht tegen elke vorm van 
overheersing en centralisering in naam van God. Volgens Boff helpen de kerke-
236 Idem, 548. 
237 Idem, 548. 
238 Idem, 549. 
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lijke basisgemeenschappen in Latijns-Amerika, vooral in Brazilië, dit trinitaire 
mysterie van de kerk te doorgronden. Hij benadrukt daarbij, dat het aanwezig 
stellen van het trinitaire karakter van de kerk bijzonder urgent is, aangezien de 
huidige situatie in de universele kerk een terugkeer vertoont tot autoritaire en 
centralistische methoden.239 
Jezus Christus en de Geest 
Volgens Boff maken de CEB's het niet alleen mogelijk de trinitaire bron van de 
'communio' te verstaan, maar hebben zij ook duidelijk gemaakt dat Jezus 
Christus op bijzondere wijze grondlegger (fundador) is van de kerkelijke gemeen-
schap. Dit wordt zo verstaan, dat er een voortdurende actuahsering van Jezus in 
de gemeenschap plaatsvindt: in Zijn navolging, in Zijn herinnering, en in Zijn 
preferentiële optie voor de armen.240 Terwijl Jezus Christus aan de oorsprong 
van de kerk staat als de eerste zuil (coluna) van de kerk, is de Geest de tweede: 
de Geest maakt dat de boodschap van Jezus levend kan büjven in verschillende 
culturen, tijden en generaties en een 'nieuwe praktijk', een nieuwe symboliek kan 
doen ontstaan. Boff stelt daarbij dat terwijl Christus staat voor de macht, de 
Geest het charisma vertegenwoordigt. "Charisma en macht gaan in de gemeen-
schap steeds samen. Er is de macht van de organisatie, maar er bestaat ook het 
charisma van de schepping".241 Deze relatie tussen charisma en macht heeft 
naar zijn mening rechtstreeks consequenties voor het verstaan van ambten en 
diensten in de CEB's. Met een beroep op de brieven van Paulus en de theologie 
van de vroege kerk beklemtoont Boff dat de 'ministerios' niet alleen voortkomen 
uit Christus en de apostelen, maar er ook nieuwe ambten en diensten kunnen 
ontstaan uit de Geest, als antwoord op taken in de gemeenschap. 
Spiritualiteit: leven volgens de Geest 
Volgens Boff leveren de CEB's een bijdrage om de meest traditionele, paulinisch 
bijbelse betekenis van spiritualiteit te herontdekken: het leven in de Geest als 
keuze voor het leven en tegen de dood. Deze herontdekking is enerzijds in de 
hand gewerkt door de voortdurende dreiging van de dood in het kapitalistisch 
systeem en het toenemend bewustzijn van de onrechtvaardigheid van dit systeem, 
anderzijds door het gemeenschappelijk lezen van de bijbel en de keuze voor 
thema's als exodus, profetische aanklacht, verbond, bevrijdende praktijk van 
Jezus, en Zijn dood en verrijzenis. Kenmerkend voor de basisgemeenschappen is 
239 Idem, 550-551. 
240 "Essa compreensâo da presença atual de Jezus permitiu um desenvolvimento de toda urna 
mística da resurreiçâo nas CEB'S. E nesse sentido de atualizaçâo de Jesus, que se deve entender 
corretamente a afirmaçâo de que Jesus fundou e continua sempre de novo a fundar a sua 
Igreja, quer dizer, continua chamando pessoas para segui-lo, organizar-se ao redor da memóna 
que deixou, acolher as determinaçôes básicas que estabeleceu, nào em último lugar, a opçâo 
preferencial pelos pobres e marginalizados. Se a base da Igreja é a SS. Trindade, a pnmeira 
coluna sobre a quai se sustenta о edificio eclesial é a figura e a mensagem de .'""us Cnsto"; 
idem, 551-552. 
241 Idem, 552. 
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nu, dat zij de oorspronkelijk paulinische spiritualiteit hebben verbonden met hun 
concrete strijd voor het leven en tegen de mechanismen die de dood veroorzaken. 
Vrucht hiervan is het inzicht dat de fundamentele tegenstelling in de christelijke 
spiritualiteit niet die is tussen lichaam en ziel, maar tussen leven en dood. 
В off benadrukt daarbij dat ook delen van de hiërarchische kerk in Latijns-
Amerika, geconfronteerd met deze tegenstelling en vanuit een evangelisch 
bewustzijn, hun stem verheffen om de kapitalistische orde te verlaten voor een 
meer democratische orde, verbonden met de participatie van het volk. Dit heeft 
een spiritualiteit voortgebracht van engagement met de armen en verandering van 
de maatschappij, alsook een nieuw profiel van christen-zijn en een nieuw model 
van kerk geïnspireerd. 
Dit proces van herinterpretaties van de spiritualiteit heeft twee gevolgen. Aller-
eerst leidt het tot een nieuwe invulling van de bevrijdende evangelisatie, die een 
kritiek omvat op heersende dodelijke mechanismen, op het bekorten van het 
leven van de meerderheid, maar die ook het recht op leven en de God van leven 
verkondigt.242 Deze spirituaüteit heeft het volgens Boff tegelijkertijd mogelijk 
gemaakt dat de CEB's volkse devotionele tradities hernemen, deze filteren met 
evangelische criteria en er nieuwe inhouden aan toekennen, in het teken van 
navolging van Jezus. Daaruit komt in zijn ogen een militante, soUdaire, geënga-
geerde en oecumenische wijze van christen-zijn voort. 
Nieuwe subjecten van kerk en evangelisatie 
Volgens Boff heeft de opkomst van nieuwe historische subjecten die door de 
heersende kapitalistische orde worden onderdrukt, gevolgen voor de ecclesiolo-
gie.243 Allereerst wijst hij er op, dat vrouwen in de basisgemeenschappen een 
ruimte voor participatie en integratie hebben gevonden, die hen wordt onthouden 
in het traditionele model van kerk. Vrouwen eisen dat het patriarchale en 
machistische karakter van de heersende cultuur overstegen wordt, evenals het 
gebrek aan beslissingsbevoegdheid van de vrouw in de kerk. Boff brengt in zijn 
reflectie op Duque de Caxias ook naar voren dat vrouwen bezig zijn de inhoud 
van het christelijk geloof opnieuw uit te spreken vanuit de optiek van vrouwen, en 
gaat kort in op het belang van de 'theologische locus' van de vrouw en de 
kritische theologische produktie van vrouwen voor heel de theologie.244 
Een nieuw historisch subject zijn voor hem ook indigene delen van de bevolking, 
vooral de indianen, overlevenden van een van de grootste "biologische hecatom-
bes"245 van de kolonisatie. De indianen die deelnemen in de CEB's kunnen 
volgens hem steun bieden bij de evangelisatie van de cultuur. Op de eerste plaats 
omdat zij diepgaand inzicht hebben in het mysterie van de relatie met de natuur, 
met de macht en met het heilige, en God zich op Zijn wijze in hun geschiedenis 
heeft geopenbaard. En vervolgens omdat juist indiaanse delen van de bevolking 
242 Idem, 557. 
243 Idem, 558-560. 
244 Idem, 558. 
245 Idem, 559. 
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historische ervaring hebben opgedaan met weerstand tegen en assimilatie van 
andere culturen, vooral van de dominante blanke cultuur. Evangelisatie in het 
teken van bevrijding betekent in deze optiek een versterking van de autonomie 
van indianen en van hun synthese met de evangelische boodschap, geworteld in 
de betekenisgevingen die hun eigen zijn. 
Tenslotte gaat hij in op de aanwezigheid van een derde subject: zwarte delen van 
de bevolking. Zij confronteren de kerk met de Afrobrazihaanse religies, met een 
traditie van historische vrijheid ten overstaan van slavernij, en een sterk ontwik-
kelde zin voor de sacramentale aanwezigheid van het transcendente. Boff waar-
schuwt daarbij voor een incorporatie van elementen uit de zwarte cultuur in 
christelijke vieringen, en onderstreept het recht op een eigen synthese van de 
zwarte cultuur met het katholicisme — zoals het katholicisme ook zelf vrucht is 
van een synthese van de joodse, Griekse, Romeinse en moderne Europese 
cultuur. Het resultaat zal volgens hem een katholicisme zijn van de zwarte 
cultuur, een katholicisme dat even legitiem is als de westerse, blanke tak daarvan. 
De bijdrage van zwarte culturen en religies aan het openbaren van de identiteit 
van God noemt Boff 'immens', wegens de integrale, lichamelijke, mystieke en 
feminiene wijze waarop het heilige en goddelijke hier wordt beleefd. Volgens hem 
zijn de CEB's "plaatsen waar dit leerproces wordt geïnaugureerd, omdat hier de 
meest gunstige voorwaarden aanwezig zijn voor een meer directe confrontatie 
tussen geloof en zwarte existentie, tussen geloof en onderdrukking, geloof en 
cultuur van weerstand... De CEB's vertegenwoordigen meer dan een 'eclesio-
gênese'...: zij zijn geprivilegeerde plaatsen waar zwarten, die historisch in slavernij 
werden gehouden en werden onderdrukt, hun bewustzijn kunnen herwinnen, hun 
waardigheid kunnen versterken en zich volk kunnen noemen, geliefd door de 
Vader".*6 
Ter afronding staat Boff stil bij de kritiek die in Duque de Caxias naar voren is 
gekomen op de terugval in de universele kerk op preconciliaire standpunten. Hij 
ondersteunt die kritiek en benadrukt dat deze tendens slechts clericalisering van 
de kerkelijke gemeenschap, ecclesiocentrisme, en ontlediging van thema's als 
'kerk-volk van God' en 'oecumene' tot gevolg heeft. Daarnaast signaleert hij dat 
reactionaire en conservatieve stromingen die de kerk van de armen beschuldigen 
van politisering en 'vermarxing' van het christelijk geloof, de CEB's onzeker 
maken en in verwarring brengen. Met het oog daarop pleit hij er nadrukkelijk 
voor om thema's als bevrijding van de armen, de rechten van de armen, het 
engagement van de kerk met de mensenrechten, en het bevrijdingsproces van de 
vrouw, voortdurend te blijven verdedigen en steeds weer opnieuw te rechtvaardi-
gen. Dit vooral ook aangezien bewegingen als 'Communione e Liberazione', 
'Opus Dei' en de 'Charismatische Beweging' deze thema's hetzij bestrijden, hetzij 
in een spiritualistisch discours assimileren en neutraliseren. Daarom stelt hij voor 
om de huidige binnenkerkelijke problemen te relativeren: zij hebben bij lange na 
246 Idem, 560. 
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niet de ernst van het vraagstuk van honger en overleven van het volk, of van de 
strijd tegen werkloosheid, ziekte en politieke vervolging van de volksorganisaties. 
Hij roept daarbij op het Paasgebeuren voor ogen te houden, waarin lijden en 
bevrijding uitdrukkingen zijn van eenzelfde proces. 
Ten slotte 
Hoe zijn nu, tegen de achtergrond van dit alles, Boffs ecclesiologische bijdragen 
aan de 'Encontros' van de CEB's te karakteriseren? Allereerst is van belang, dat 
Boff zijn reflecties plaatst binnen het geheel van de Latijnsamerikaanse kerk, 
geconcretiseerd in Braziliaanse context. Hij steunt het proces dat de CEB's op 
nationale schaal doormaken, bevestigt de particulariteit van het geloof, maar ook 
de kerkelijke identiteit van de CEB's als model van 'communio-gemeenschap' met 
de universele kerk. Hij reikt binnen die spanning observaties aan, formuleert 
problemen en houdt tal van uitdagingen voor. 
Daarbij valt op dat Boff ten aanzien van de vraagstukken, die in het verloop van 
het nationale proces blijkens de documenten van de CEB's van primair belang 
zijn, nogal eens tegenstrijdige standpunten inneemt. Wanneer tijdens de eerste 
twee 'Encontros' het opbouwen van een gemeenschapsidentiteit de boventoon 
voert, wijst hij op de gevaren daarvan, waaronder een concentratie 'ad intra', en 
roept hij de CEB's op tot een sociaal-politieke analyse. Wanneer met ingang van 
Joâo Pessoa de discussie rond de 'instrumenten' van de volksbeweging de hoofd-
moot vormt, geeft Boff een herinterpretatie van de karakteristieken van de ene, 
heilige, katholieke en apostolische kerk. Naar gelang de sociaal-politieke compo-
nent in de CEB's verder radicaliseert, en vooral sinds in Itaici de partijpolitiek en 
de 'democracia popular' het eerste punt van discussie zijn, biedt Boff daaraan 
opnieuw een tegenwicht, door steeds het belang van een kerkelijke binding en van 
een reflectie op de kerkelijke dimensies naar voren te brengen. 
Daarnaast valt op dat hij niet systematisch de vraagstukken oppakt die uit het 
verloop van het nationale proces als eerste prioriteit van de CEB's naar voren 
komen. Op sociaal-politiek terrein gaat hij nauwelijks in op de vereiste nieuwe 
invulling van de banden met de volksorganisaties na de veranderde positiebepa-
ling van de CNBB eind jaren zeventig. Ook geeft hij binnen het strikte kader van 
de 'Encontros' geen theologische oriëntatie aan het partijpolitiek engagement van 
de CEB's. Evenmin thematiseert hij op religieus-kerkelijk terrein de veranderde 
betekenis van het volkskatholicisme in de CEB's. Wel bevestigt hij de aanwezig-
heid van nieuwe historische subjecten, in welk verband hij ook kort ingaat op de 
banden van de CEB's met AfrobrazUiaanse religies. 
Boff lijkt het nationaal consolideringsproces een oriëntatie te bieden door de 
CEB's steeds opnieuw te confronteren met aan de traditie ontleende, fundamen-
tele ecclesiologische probleemstellingen, waarbij hij telkens uitgaat van het geloof 
van de CEB's. Verschillende thematieken brengt hij in dit verband naar voren: het 
geloof als 'minimaal constituerend principe' van kerk-zijn; het primaat van de 
gemeenschap op de institutie; de CEB's als prefiguratie van een 'nieuw model' van 
structurering van de kerk; de karakteristieken van een kerk aan de basis; de 
noodzaak vooroordelen op te heffen die tegen de CEB's bestaan; collegialiteit in 
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relatie tot 'communio' en 'gemeenschap'; triniteit als bron van de communio en 
spiritualiteit, en tevens als model voor een kerkehjke gemeenschap die open staat 
voor de participatie van vrouwen, indianen en zwarte delen van de bevolking. Bij 
de behandeling van deze thematieken brengt hij een buitengewone capaciteit naar 
voren om traditionele vraagstukken te actualiseren in het perspectief van de 
'eclesiogênese'. Bovendien maakt hij voor zijn herinterpretatie van de kenmerken 
van een kerk aan de basis een sociaal-politieke analyse, legt die voor aan de CEB's 
en bestempelt die als een inherent moment van een nieuw opkomende ecclesiolo-
gie. Toch is de ecclesiologie die hij aanbiedt enigszins fragmentarisch van aard: 
hij biedt wel systematische uiteenzettingen op tal van ecclesiologische deelvraag-
stukken, maar legt niet altijd uit waarom die aan de orde gesteld moeten worden. 
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Π Nationaal consolideringsproces van de CEB's 
Voor een nadere analyse van de sociaal-politieke en religieus-kerkelijke ontwikke­
lingen die de kerkelijke basisgemeenschappen op nationale schaal hebben 
doorgemaakt, bestaat in Brazilië geen adequaat instrumentarium. Wel liggen er 
aanknopingspunten in die richting. De sociale wetenschappers en bevrijdingstheo-
logen die in het nationale consolideringsproces van de CEB's betrokken zijn, 
gebruiken in hun analyses van de documenten van de basisgemeenschappen 
overwegend marxistische categorieën om de identiteitsvorming van de CEB's te 
bestuderen. De bruikbaarheid van deze analysecategorieën wordt in dit hoofdstuk 
kritisch besproken. Ter discussie staat de vraag: is het proces van nationale 
consolidermg te analyseren in termen van de opbouw van een klassebewustijn, of 
dient veeleer de gemeenschapsidentiteit van de CEB's de spil te zijn? Het ant-
woord op die vraag zal ook richting geven aan een andere, namelijk welke criteria 
kunnen worden aangelegd om de ontwikkeling van sociale praktijken en bewust-
zijnsvormen te interpreteren en te beoordelen. 
Om zicht te krijgen op de mogelijkheden en begrenzingen van een marxistisch 
analyse-instrumentarium, wordt een korte verheldering gegeven van de inhoud en 
het bereik van marxistische concepten als 'sociale klasse', 'klassebewustzijn' en 
'volkse klasse'. Deze concepten zijn tot dusver de meest voorkomende in de 
analyses van het nationale proces van de CEB's. Op basis daarvan wordt aange-
toond dat, om het verloop van het nationale proces van de CEB's te interpreteren, 
een correctie van het marxistisch analyse-instrumentarium noodzakelijk is en 
bovendien mogelijk is met behulp van de noties 'participatie' en 'perceptie'. Op 
basis daarvan wordt in dit hoofdstuk een bijdrage geleverd aan de opbouw van 
een analyse-instrument, uitgewerkt in de vorm van een typologie van verande-
rende sociale en religieuze praktijken en bewustzijnsvormen van de basisgemeen-
schappen. Tenslotte wordt de relevantie van Boffs ecclesiologjsche bijdragen aan 
het proces van consolidering van de CEB's met behulp van deze typologie geïnter-
preteerd. 
1 Analyse- en interpretatiecriteria 
Er zijn verschillende algemene faseringen van het nationale proces van de 
basisgemeenschappen uitgewerkt, die een verschuiving laten zien van een identi-
teit waarin het belangrijkste element het eigen gemeenschapsleven is naar 
identiteit die een meer uitgesproken politieke component heeft. Leonardo Boff 
schetst, in een tekst die hij buiten de concrete dynamiek van de 'Encontros' om 
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heeft geschreven, in drie fasen de ontwikkelingsgang van de CEB's.1 In eerste 
instantie motiveert de bijbel tot een grotere belangstelling voor problemen die 
rechtstreeks de eigen gemeenschap betreffen, zoals ondersteuning bij werkloos­
heid en ziekte. Geleidelijk gaat de basisgemeenschap zich bezighouden met 
vraagstukken uit de eigen sociale omgeving: de aanleg van waterleidingen, 
rioleringen en dergelijke. In een latere fase neemt de СЕВ een meer uilgesproken 
politieke positie in vanuit een kritiek op het sociale systeem; het bewustzijn dat 
daarmee gepaard gaat correspondeert aan een grotere deelname aan de 'instru­
menten' van de volksbeweging. Daarnaast onderscheidt Frei Betto vier etappes of 
methodische momenten in de interne ontwikkeling van de CEB's: een eerste fase 
is gericht op de 'gemeenschap in zich'2, gevolgd door respectievelijk een wending 
naar de 'volksbewegingen', naar de 'arbeidersbeweging' en naar de 'politieke 
partij'.3 
Francisco Rolim evalueert de veranderingen binnen de CEB's in andere termen, 
en signaleert een geleidelijke verschuiving van de spil 'religie/leven' naar de spil 
'evangelie/arbeid'.4 Hij tekent daarbij aan, dat de dimensie van onderlinge 
'broederschap' en 'gemeenschap' efficient wordt naar de mate waarin deze in 
relatie wordt gebracht tot de politieke tegenstellingen van het kapitalisme. Naar 
gelang de meest overheerste klasse binnen de CEB's er vervolgens in slaagt om de 
realiteit van overheersing en onderdrukking te vertalen in termen van de eigen 
religieuze levensbeschouwing, verandert deze klasse volgens Rolim in een "polo 
de aglutinaçâo"5, een spil die andere overheerste klassen aan zich bindt. 
Als inleiding zijn deze faseringen interessant. Zij zijn echter te globaal van aard 
om het proces van politieke radicalisering van de basisgemeenschappen te kunnen 
analyseren en interpreteren. Het is daarom van belang om stil te staan bij de 
analysecategorieën die worden gebruikt. 
1.1 Debat: klassebcwustzijn of gemeenschapsidentiteit 
Vrijwel alle commentatoren signaleren dat de CEB's op nationale schaal aan het 
eind van de jaren zeventig in toenemende mate uitdrukking geven aan een 
klassebcwustzijn. Illustratief hiervoor zijn de benaderingen van de sociologen Frei 
Betto en José Ivo Follmann. Volgens Betto is het belangrijkste gegeven van Joäo 
Pessoa, dat daar een 'nieuwe pedagogiek' naar voren komt, die bijdraagt aan de 
1 L Boff, 'Povo, CEB'S e hbertaçâo', in: Convergencia 14(1981)140, 78-83. Hier is de editie gebruikt 
die opgenomen is in: ¡gre]a, carama e poder, o.c (1981) 19823, Cap. IX, 196-203, onder de titel Ά 
Comunidade Eclesial de Base: o mínimo do mínimo', hier 198. De tekst is Boffs referaat voor de 
Katholikentag (BRD) in 1980. Vergelijk voor een soortgelijke fasering ook L. A. Gómez de Souza, 
Classes populares e Igreja, o.e. (1982), 149-152 
2 Cf hiervoor ook onder meer J В Libânio, 'Urna comunidade que se redefine', in- SEDOC 
9(1976), 295-306 (VII). 
3 Frei Betto, О que é Comunidade Eclesial de Base, o.e. (1981), 23-24. 
4 F С. Rolim, Religiäo e classes populares, Petrópolis 1980, 29. 
5 Idem, 43. 
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Opkomst van een expliciet klassebewustzijn'.6 Follmann bevestigt dit en stelt dat 
de documenten van de CEB's, vooral sinds Joâo Pessoa, duidelijk maken dat er 
een klassebewustzijn aanwezig is, maar dat dit chaotisch en onsystematisch in het 
discours naar boven komt, vaak ook vermengd is met elementen van heersende 
ideologieën in de maatschappij.7 
In dit perspectief meet Frei Betto de betekenis en effectiviteit van praktijken van 
de CEB's af aan de mate waarin locale strijdvormen (voor transport- en water-
voorzieningen, voedsel, en huisvesting) een onderlinge samenhang vertonen en 
accumuleren.* Volgens hem schept een accumulatie van dergelijke locaal gebon-
den vormen van strijd de eerste voorwaarde voor doeltreffende veranderingen die 
de structuur van het systeem als geheel raken.' Anderen, waaronder José Ivo 
Follmann, bestrijden deze accumulatietheorie. Follmann meent dat de resultaten 
van locaal gebonden strijd niet noodzakelijk een basis vormen voor de oplossing 
van structurele problemen die zich op een minder geografisch beperkt niveau 
voordoen. Volgens hem is voortdurend het risico aanwezig dat locale strijdvormen 
een poütiek-reformistische uitwerking hebben.10 De vraag is welk alternatief hij 
voorstelt. 
Follmann zelf verwijst naar de mate van groei van een klassebewustzijn en van 
een klassenidentiteit in locale actievormen. De vorming van een klassebewustzijn 
beschouwt hij als doorslaggevend criterium om het 'effectief veranderend'11 
karakter van participatievormen van de CEB's te analyseren. Zijns inziens kan dit 
echter niet worden toegepast als een extern criterium, waarmee vervolgens het 
discours van de CEB's, of het al dan niet slagen van locaal gebonden veranderings-
processen beoordeeld kan worden. Het is volgens hem veeleer van belang na te 
6 Frei Betto is dominicaan en godsdienstsocioloog in Sao Paulo Hij sprak tijdens de 'Encontró' 
in Joâo Pessoa van een "contnbuiçâo à emergencia de urna consciência explícita de classe", 'A 
educaçâo nas classes populares', in SEDOC 11(1979)118, 787-796 (JP) Volgens С Boff is 
'conscientisenng' in dit verband te beschouwen als een van de meest belangrijke functies van de 
basisgemeenschappen; 'A influencia política das Comunidades Eclesiais de Base', а с (J.P ) hier 
799-800 
7 J I Follmann is als godsdienstsocioloog verbonden aan het ISER in Rio de Janeiro en aan de 
universiteiten in Sao Leopoldo en Porto Alegre. Zijn studie, waann hij interessante analyses 
aanbiedt van de eerste vijf nationale 'Encontros', draagt de titel Igreja, ideologia e classes soctais, 
Petrópohs 1985 
8 Cf Frei Betto O fennento na massa О 4е Encontró Intereclesial, о с (/Г), en id , 'As Comuni­
dades Eclesiais de Base como potencial de transformaçâo da sociedade Brasileira', in REB 
43(1983)171, 494-503 (CM) 
9 Deze benadering wordt door tal van politieke wetenschappers ш Brazilië gedeeld Illustratief 
hiervoor is de analyse die Claudio Araujo Nascimento maakt van de ontplooiing van nieuwe 
sociale bewegingen in de jaren zeventig en tachtig, С Nascimento, 'A democracia nos 
movimentos sociais da acumulaçâo de forças à hegemonía', in: Vozes 84(1990)1, 91-110, hier 
vooral 92 
10 Follmann stelt vast "kleine hervormingen leiden niet uit zichzelf tot transformatie, integendeel, 
het is mogelijk dat zij de bestendiging van de status quo in moderniserende zin m de hand 
werken", id, ¡greja, ideologia e classes sociais, о с (1985), 141 
11 Ibidem 
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gaan of een bepaalde sociale praktijk in het discours van de CEB's wordt opgeno-
men en verwerkt in termen van het "ontwaken van een klassebewustzijn".12 
Voor hem zijn die elementen uit het discours effectief veranderend, die een 
dergelijk Ontwaken' van het klassebewustzijn uitdrukken en stimuleren. 
Gezien de persistentie van de visies die in de vorming van een klassebewustzijn 
hèt evaluatiecriterium zien om de betekenis van sociale praktijken van de CEB's 
te analyseren en te beoordelen, is het van belang wat uitvoeriger bij dit punt stil 
te staan. Bezien vanuit het verloop van het nationale proces van de CEB's zijn 
minstens vijf bezwaren te noemen tegen het gebruik van 'klassebewustzijn' als 
grondcategorie en criterium voor de analyse. 
Reducerend 
Allereerst is het de vraag in hoeverre het klassebewustzijn rekenschap kan 
afleggen van het gemeenschapskarakter van de CEB's. In het discours van de 
eerste drie 'Encontros' komt op nationale schaal immers nauwelijks een klasse-
bewustzijn of een klassenidentiteit naar voren: vanaf het ontstaan van de basisge-
meenschappen daarentegen is de locaal-gebonden gemeenschapsidentiteit het 
meest karakteristieke element. Uit de documenten van de CEB's blijkt wel, dat 
rond Itaici (1981) geleidelijk de behoefte groter wordt, om met behulp van een 
sociaal-politieke analyse te ontdekken in hoeverre het eigen, locaal gevormde 
bewustzijn reproducerende elementen bevat van heersende klassentegenstellingen. 
Sinds het begin van de jaren tachtig worden in toenemende mate elementen van 
een klassenanalyse verwerkt. Diezelfde documenten zijn echter doortrokken van 
een spanning tussen niet-systematisch uitgewerkte analytische bouwstenen en 
inhouden van symbolische aard. In het discours van de CEB's bestaan allerlei 
analysefragmenten en metaforen naast elkaar. Dit erkent Follmann ook. Het punt 
is echter, dat juist deze wonderlijke mengeling een onderdeel vormt van het in die 
periode groeiend pohtiek bewustzijn in de CEB's. Een analyse van het nationale 
consolideringsproces zou hiervoor ruimte dienen in te bouwen. 
Lineair en functioneel 
Het criterium van de vorming van het klassebewustzijn is geïnspireerd op de 
klassiek marxistische fasen-theorie. Toegepast op de CEB's is het gevaar daar-
van, dat praktijken en bewustzijnsvormen van de basisgemeenschappen lineair 
worden opgevat. In het proces van identiteitsvorming van de CEB's bestaat 
namelijk geen eenzijdig functionele ontwikkeling in termen van groei uit een 
gemeenschapsbewustzijn naar een pohtiek bewustzijn en een politieke praktijk. 
Uit het discours van de CEB's komt juist naar voren — en dat maakt het zo 
gecompliceerd — dat er géén lineaire overgang bestaat van de ene vorm van 
sociale perceptie naar de andere of van een voormalige vorm van sociale 
participatie naar een naderhand voorkomende. Het probleem is veeleer hoe 
12 Follmann spreekt van een "despertar para a consciência de classe"; idem, 141,152. 
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overlapping, coëxistentie en continuïteit in bet proces kunnen worden opgenomen 
in de analyse. Bovendien dient de analyse ruimte te scheppen voor terugval, 
mislukking of stagnatie. Het model dat uitgaat van een lineaire overgang, lijkt niet 
in staat deze dimensies van de identiteitsvorming in de CEB's te verklaren en 
loopt het gevaar de gemeenschapsidentiteit te negeren of te onderwaarderen als 
een eerder bestaande en te overstijgen fase. 
Irreële vooronderstelling 
De vraag is bovendien of een analyse die aan de vorming van het klassebewustzijn 
vasthoudt, niet een achterhaalde oplossing aanbiedt voor macropolitieke proble-
men die door de huidige vorm van kapitalistische ontwikkeling in Brazilië worden 
gesteld. Met name de invasie van de grootschalige, 'faraoïsche' projecten toont 
aan, dat de huidige kapitalistische ontwikkeling gepaard gaat met een complete 
herstructurering van traditionele machtsverhoudingen — veelal voorgesteld in 
termen van 'onderdrukkers-onderdrukten' —, en volstrekt nieuwe machtsrelaties 
met zich meebrengt. Dergelijke grootscheepse politiek-economische projecten 
stellen uitdagingen die de vorming van een klassebewustzijn in locale gemeen-
schappen verre overschrijden. 
Selectief 
Analyses van de CEB's die het 'klassebewustzijn' als grondcategorie en criterium 
gebruiken brengen bij voorbaat een regionale selectie met zich mee, door die 
regio's een besUssende betekenis toe te kennen, waar de basisgemeenschappen 
reeds vanaf hun oorsprong uitdrukking geven aan een klassebewustzijn. De CEB's 
in de ABC-steden van Säo Paulo, rond Säo Félix de Araguaia en in enkele delen 
van het Noord-Oosten worden dan verheven tot maatstaf voor de identiteitsvor-
ming van de basisgemeenschappen op nationaal niveau. De bruikbaarheid van 
dergelijke analyses om de complexiteit van het nationale proces van de CEB's 
bloot te leggen, is bijgevolg zeer beperkt. 
Analysefouten 
In de kerkelijke basisgemeenschappen, maar ook in sociale organisaties van 
zwarten, indianen en vrouwen, is de etnische, raciale, of sexe-specifieke identiteit 
op de eerste plaats verankerd in het element van gemeenschap-zijn en niet in een 
klassebewustzijn. Het karakteristieke van deze sociale en religieuze organisaties 
is juist hun inzet voor een nieuwe politieke cultuur en hun kritiek op traditionele 
concepties en strategieën van links. Het blijven gebruiken van analyseconcepten 
die orthodox marxistisch worden ingevuld, leidt op dit gebied tot analyse- en dus 
ook interpretatiefouten. 
In de bovenstaande argumenten tegen een op 'klassebewustzijn' geënte analyse is 
gewezen op het verloop van het nationale proces van de CEB's; uit dit verloop 
blijkt dat de fundamentele uitdaging voor een analyse ligt in de spanning tussen 
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gemeenschap en klasse.13 Deze spanning wordt doorkruist door een andere, 
namelijk tussen gemeenschap, beweging en institutie. In hoeverre kan, met deze 
gegevens, de marxistische klassenanalyse als instrument gebruikt worden om 
sociale en religieuze praktijken en bewustzijnsvormen van de CEB's te interpre-
teren en de veranderingsprocessen daarin effectief te begeleiden? Blijft het 
marxistisch analysekader niet gevangen in een a priori gegeven blauwdruk van 
kapitalistische ontwikkelingstendensen en van het noodzakelijk verloop van de 
klassenstrijd in een bepaalde concreet-historische formatie? Gezien de specifieke 
uitdagingen die de CEB's stellen aan een analyse, is het van belang om het marxis-
tisch analyse-instrumentarium te corrigeren. Daartoe zijn reeds verschillende 
pogingen ondernomen. 
1.2 Sociale klasse, klassenstrijd en klassebewustdjn 
Marxistische analysecategorieën als 'produktiewijze'14, 'klassenstrijd' en 'klassebe-
wustzijn' komen niet voort uit de Braziliaanse sociaal-historische context. Het zijn 
theoretische abstracties, deel van het marxistisch analyse-instrumentarium. Maar 
daarmee zijn het nog geen strikt formele, a-historische concepten: zij wortelen in 
de concreet-historische realiteit van klassenstrijd in het Europese kapitalistische 
industrialisatieproces tijdens de 19e eeuw. De opkomst en invulling van deze 
analysecategorieën is bij uitstek mogelijk gemaakt door deze historische realiteit. 
Deze concreet-historische verworteling van het marxistisch analyse-instrumentari-
um impliceert nog geenszins dat de erin ontwikkelde categorieën bij bepaling 
gebonden zouden zijn aan de sociaal-historische formatie van het 19e eeuwse 
kapitalisme waaruit zij voortkomen. Maar wel geldt, dat hun bruikbaarheid voor 
de Braziliaanse realiteit beperkt is, omdat ze geen operationele concepten zijn: zij 
zijn geen onderdeel van een gestold en ideaal-typisch analysemodel, dat univer-
seel toepasbaar is op iedere historische realiteit. De marxistische analysecatego-
rieën zijn veeleer, mede door hun relatieve abstractie, onderdeel van een kritische 
13 In het verslag van de interne discussies die zich hebben afgespeeld in Vitóna I, worden onder-
scheiden opvattingen weergegeven wat betreft de relatie gemeenschap-klasse Om te beginnen 
komt naar voren dat het christendom zich tot allen ncht en dat dientengevolge elke vorm van 
klassendiscnminatie vermeden dient te worden. Voorts wordt gesteld dat gelijkheid binnen de 
christelijke gemeenschap ertoe zal leiden dat klasseversehillen zullen verdwijnen. In dat verband 
stelt Vitóna I tenslotte dat de illusie ontmaskerd moet worden als zou een ideaal samenleven 
tussen antagonistische sociale klassen mogelijk zijn: de optie van de kerk voor onderdrukte klas-
sen is een in Christus gefundeerde en daarom noodzakelijke optie. Cf. 'Relatóno dos trabalhos', 
in. SEDOC 7(1975), 1203-1215, hier 1207 (VI). 
14 Hier zal ik overwegend gebruik maken van de notie 'sociaal-histonsche formatie' en niet zozeer 
van 'produktiewijze'. Veelal wordt deze laatste als spil van de marxistische theorie opgevat, ook 
al is het binnen de marxistische theorievorming algemeen aanvaard dat een 'produktiewijze' niet 
in een pure of 'zuivere' vorm bestaat Met behulp van de begripsbepaling van Nicos Poulantzas 
en Emesto Laclau maak ik hier gebruik van het minder mechanisch klinkende concept 'sociaal-
histonsche formatie', cf N Poulantzas, Political power and social classes, (Pans 1968) London 
1973, id , Classes m contemporary capitalism, (Pans 1974) London 19793 E Laclau, Politics and 
ideology in marxist theory, London 1977 
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theorie, die een analyse omvat van ontwikkelingstendensen in het kapitalistisch 
produktiesysteem. 
Sociale klasse 
De Braziliaanse sociologen Theotonio dos Santos en Luiz Alberto Gómez de 
Souza constateren in de jaren zeventig dat er in de geijkte interpretaties van het 
marxistisch denken een immense verwarring is ontstaan rond het concept 'sociale 
klasse'. Om zicht te krijgen op de aard van deze conceptuele verwarring, is de 
discussie van Theotonio dos Santos met George Gurvitch en Stanislaw Ossowsky 
over het concept 'sociale klasse' bij Karl Marx interessant. De belangrijkste 
kritiek van dos Santos op de twee respectievelijk Amerikaanse en Poolse sociolo-
gen is, dat zij in hun bepaling van 'sociale klasse' nóch de dialectische methode 
van het marxisme nóch het theoretisch universum in ogenschouw nemen waarbin-
nen het concept 'sociale klasse' een rol speelt. Om de verschillende standpunten 
in deze discussie te kunnen plaatsen, is het van belang vooraf kort in te gaan op 
de verschillende interpretaties van de geschiedenis van het concept 'sociale 
klasse'. 
In zijn boek Concetto de classes sociais15 stelt dos Santos dat de historische 
oorsprong van 'sociale klasse' niet in het 19e eeuwse ontstaan van het marxisme 
ligt, maar teruggaat tot minstens de Griekse oudheid. Sinds Aristoteles' Politikè, 
gold het spreken in termen van sociale klassen als handvat om de verdeeldheid in 
de maatschappij tussen slaven en vrijen te verstaan, of werd het gebruikt om het 
onderscheid tussen burgers te karakteriseren in termen van 'armen', 'middenklas-
sen' en 'rijken'. Eigen aan het 19e eeuwse klasseconcept is nu — volgens dos 
Santos — dat het geïdentificeerd wordt met het functioneren zelf van de maat-
schappij. De specifieke bijdrage van Marx in dit verband is, dat hij een weten-
schappelijke dimensie verleent aan de categorie 'sociale klasse' en het de rol geeft 
van basisconcept om de maatschappij zelf en de historische ontwikkeling daarvan 
te interpreteren. 
Georges Gurvitch gaat er echter vanuit, dat in het concept 'sociale klasse' zoals 
Marx dat heeft ontwikkeld al verschillende tegenstrijdigheden liggen.16 Volgens 
hem hangt dit samen met het feit, dat Marx geen helder onderscheid maakt 
tussen geschiedfilosofie en sociale wetenschappen. De spanning tussen zijn 
identiteit als sociale wetenschapper en als sociaal-filosoof brengt Marx tot 
uiteenlopende klasseconcepten, waarbij het begrip 'sociale klasse' niet voldoende 
zou zijn uitgewerkt. Enerzijds stelt Marx dat sociale klassen de gehele geschiede-
nis door hebben bestaan en weet hij een veelvoud van klassen aan te duiden, 
terwijl hij anderzijds ook meent dat de karakteristieken van de drie sociale 
klassen die hij onderscheidt, bij bepaling gebonden zijn aan de opkomst van een 
moderne industriële maatschappij. 
15 Th. dos Santos, Conceito de classes sociais, Petrópolis 19853. 
16 G. Gurvitch, El concepto de clases sociales desde Marx a nuestros dios, Buenos Aires 1973. 
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In zijn studie naar de verhouding tussen klassenstructuur en sociaal bewustzijn 
werkt de Poolse socioloog Stanislaw Ossowsky vanuit een andere invalshoek.17 
Ossowsky onderscheidt drie spillen in Marx' theorievorming over 'sociale klasse'. 
Deze drie spillen corresponderen bij Marx met drie analyseschema's, die op hun 
beurt zijn afgestemd op de uiteenlopende invalshoeken of doelstellingen van de 
respectievelijke analyses. Allereerst is er het dichotomisch en in het verlengde 
daarvan het trichotomisch schema, welke beide te maken hebben met een 
politiek-economische invalshoek voor de analyse. Het dichotomisch schema van 
Marx behandelt klassenverhoudingen als tegenstellingen hetzij tussen overheer-
sende en overheerste klassen of uitbuiters en uitgebuitenen (een analyseschema 
dat zou corresponderen met het politieke belang dat Marx uiteenzet in het 
Kommunistisch Manifest16, hetzij tussen 'loonafhankelijken' (assalariados) en 
'kapitalisten' (een tegenstelling die te maken zou hebben met het economisch 
belang dat bij Marx voorop staat in Het Kapitaal). Andere keren zou Marx, ook 
vanuit een soortgelijke economische interessesfeer, het trichotomisch schema van 
Adam Smith, dat in economische zin vooral geënt is op produktieve functies, als 
basis nemen en een klasseonderscheid maken tussen 'loonafhankelijken', 'kapita-
listen' en 'pachters' (arrendadores da terra). Hetzelfde trichotomisch schema 
gebruikt hij echter andere keren als deel van een sociaal-politieke analyse, om 
onderscheid te maken tussen 'kapitaüsten', 'loonafhankelijken' en 'kleine bour-
geoisie' (arbeiders die gebruik maken van de eigen produktiemiddelen). 
Op de tweede plaats wijst Ossowsky op het gradaiie-schema. Met behulp daarvan 
onderscheidt Marx vanuit een sociologische invalshoek verschillende klassen naar 
hun mate van hiërarchisering, overeenkomstig het aandeel dat zij bezitten in de 
produktiemiddelen. Tenslotte wijst Ossowsky nog op het functionele schema, 
volgens welk Marx meer vanuit een economische dan vanuit een sociologische of 
politieke invalshoek de strijd tussen verschillende sectoren van klassen (bijvoor-
beeld tussen 'aristocratie' en 'industriële bourgeoisie') of tussen verschillende 
heersende klassen binnen afzonderlijke sociale systemen analyseert. In dit 
functionele schema gaat het om meer complexe onderscheidingen die samenhan-
gen met correlaties binnen of tussen reeds gedifferentieerde klassestructuren. 
Naar de mening van Ossowsky zijn deze verschillende schema's elk afzonderlijk 
legitiem, want overeenkomend met verschillende gezichtspunten van waaruit de 
analyse wordt opgezet, en bovendien niet terug te brengen tot één daarvan. 
Het feit dát er dergelijke uiteenlopende interpretaties bestaan van 'sociale klasse' 
hangt, zoals sociale wetenschappers als Theotonio dos Santos en Luiz Alberto 
Gómez de Souza nog eens aanvoeren, samen met het feit dat Marx nooit een 
systematische verhandeling van dit concept heeft gegeven." Juist in het laatste 
hoofdstuk van Das Kapital, waar hij dit zou realiseren, heeft Marx immers zijn 
17 Cf. S. Ossowsky, Estrutura de clases y conciencia social, Barcelona 1969. 
18 Cf. К. Marx/F. Engels, Manifest der Kommunistischen Partei (London 1848), MEW, Bd. 4, 
459-493. 
19 L. A. Gómez de Souza, Classes populares e Igreja, o.e. (1982), 49. 
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werk aan het manuscript moeten onderbreken. Wel zijn volgens beide auteurs 
minstens enkele methodische inzichten af te leiden uit Das Kapital. Marx behan-
delt hierin het klasseconcept aan het eind, nadat hij in het eerste deel het 
produktieproces van het kapitaal heeft geanalyseerd, in het tweede deel is 
ingegaan op de kapitaalsaccumulatie en zo uitkomt bij het proces van kapitalisti-
sche produktie als geheel. Het belang van deze methodische opbouw is, dat 
binnen de structuur van Marx' denken een systematische verhandeling van het 
klasseconcept blijkbaar opkomt, wanneer het gaat om een concretisering van zijn 
analyse van de kapitalistische produktiewijze. 
Klassenstrijd 
Sociale klassen zijn volgens dos Santos in bovengenoemde üjn op te vatten als 'de 
fundamentele uitdrukking van tegenstellingen in de interne ontwikkelingen binnen 
een bepaalde sociaal-historische formatie'. Dit betekent dus — en daarin ligt de 
bijdrage van dos Santos in debat met Gurvitch en Ossowsky— dat in marxistische 
zin het concept 'sociale klasse' theoretisch geplaatst moet worden binnen het 
concept van klassenstrijd,20 Met andere woorden, de diversiteit die binnen het 
begrip 'sociale klasse' bestaat, mag niet losgekoppeld worden van de algemeen 
theoretische context waarin het concept een rol speelt en kan evenmin geïsoleerd 
worden van de methodische structuur in Marx' denken. 'Klassenstrijd' is in deze 
een sleutelcategorie, oftewel de context (althans binnen de marxistische analyse) 
waarbinnen ook het concept klassebewustzijn verstaan moet worden. 
In dezelfde lijn als dos Santos werkt Gómez de Souza nog een ander element uit. 
Gómez de Souza is van mening dat Marx, wanneer hij zijn analyse op het niveau 
plaatst van de kapitalistische produktiewijze (in Das Kapital), onderscheid maakt 
tussen het bestaan van twee fundamentele klassen, de bourgeoisie en het proleta-
riaat. Gaat het echter om een concreet sociale formatie, zoals Marx die bestu-
deert in zijn politieke geschriften, dan onderscheidt hij een breed gamma van 
klassen, welke in hun interne structuur nog eens onderverdeeld zijn in klassefrac-
ties.21 Daarnaast, zo constateert Gómez de Souza, worden klassen door Marx 
niet gepresenteerd als zouden zij reeds compleet met een definitieve structuur 
opkomen; zij organiseren zich veeleer binnen een politiek en ideologisch proces 
van strijd, waarbinnen zich een klassebewustzijn vormt.22 
Klassebewustzijn 
Volgens Georges Gurvitch slaagt Marx er in zijn werk niet in, te verhelderen of 
het klassebewustzijn een al dan niet noodzakelijk element is in de definiëring van 
'sociale klasse'. Soms, zo stelt hij, verschijnt het klassebewustzijn als besüssend 
element voor het bestaan van een sociale klasse, terwijl het andere keren door 
20 Th. dos Santos, Concetto de classes sociais, o.e. (19853), 19-21. 
21 L A Gómez de Souza, Classes populares e Igreja, o.e. (1982), 49 
22 Cf ook J Petras, Cnacal perspectives on imperialism and social class in the third world. New 
York/London 1978; S Amin, Class and nation, historically and m the current crisis, London/ 
Ibadan 1980 
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Marx zelfs niet eens wordt genoemd bij de bepaling van wat een sociale klasse is. 
In kritiek op Gurvitch brengt Theotonio dos Santos het marxistisch klassebewust-
zijn met in eerste instantie in verband met de bepaling van wat een sociale klasse 
is, maar situeert hij het concept veeleer binnen de context van 'tegenstellingen in 
de interne ontwikkeling van een bepaalde sociaal-historische formatie'. In deze 
benadering is het marxistisch concept van klassebewustzijn bijgevolg nauw 
verbonden met klassenstrijd. Ter fundering van zijn stelling verwijst dos Santos 
naar het Voorwoord op de Kritiek van de Politieke Economie.23 In dit perspectief 
is het klassebewustzijn te karakteriseren als een theoretisch concept, met behulp 
waarvan bestudeerd kan worden in hoeverre bestaande bewustzijnsvormen 
corresponderen met tegenstellingen binnen een bepaalde sociaal-historische 
formatie, om vervolgens vast te stellen welke de relatie van deze bewustzijnsvor-
men met specifieke klassebelangen is. 
Deze karakterisering hangt nauw samen met het marxistisch analytisch onder-
scheid tussen klassen als objectieve relaties binnen het geheel van produktiever-
houdingen en het bewustzijn van deze relaties.24 Binnen de marxistische theorie 
wordt dit conceptueel uitgedrukt in termen van een klasse 'an sich' en een klasse 
'fur sich'.25 Klasse 'an sich' moet verstaan worden als de objectieve wijze waarop 
maatschappelijke relaties binnen een bepaalde sociaal-historische formatie 
gestalte krijgen. Van klasse 'für sich' is sprake, wanneer in een bepaalde sociale 
situatie het bewustzijn van maatschappelijke verhoudingen zich vormt met behulp 
van een politieke ideologie die de reéle bestaansvoorwaarden definieert, daarbin-
nen bestaande tegenstellingen blootlegt, en de belangen van sociale klassen 
analyseert, evenals de wijze waarop de historische klassenstrijd plaatsvindt. Met 
andere woorden, klasse 'für sich' correspondeert met de mogelijkheid van een 
klasse om op bewuste wijze een project uit te werken met betrekking tot haar 
sociale bestaansvoorwaarden, een project dat strookt met haar klassebelangen. 
Dit onderscheid nu kan zich in een concreet-historische vorm uitdrukken als 
tegenstelüng tussen rechtstreekse klassebelangen van een bepaalde sociale klasse 
(in samenhang dus met een bepaalde vorm van klassebewustzijn) en de histori-
sche bepaaldheid van haar bestaan als klasse (geconditioneerd door specifieke 
produktieverhoudingen in een bepaalde sociaal-historische formatie die, overeen-
komstig de specifieke klassenstructuur, de mogelijkheid voor het handelen als 
sociale klasse bepaalt).26 
23 Hier stelt Marx' ".. dit bewustzijn moet verklaard worden uit de tegenspraken van het materiele 
leven, uit het actuele conflict tussen maatschappelijke produktiekiachten en produktieverhoudin-
gen", cf 'Vorwort', Zur Клик der Politischen Ökonomie, MEW, Bd. 13, 7-11 (voor de vertaling: 
'Voorwoord', in· Te Elfder Ure, 17(1974), 520 e.V.). 
24 Cf. A. Paranhos, 'Consciência de classe e consciência possivel: reflexôes para о estudo da 
consciência operaría', m: Voies 70(1976)20/8, 565-588. 
25 G. Lukács, Histoire et conscience de classe (1923), Pans 1960, 67 e.v.; ook Th. dos Santos, 
Concetto de classes soctais, o.e. (19853), 30-31. 
26 Luiz Alberto Gómez de Souza wijst erop dat onder meer Manuel Castells het onderscheid tussen 
klasse 'an sich' en 'fur sich' naar voren brengt als de 'situatie waann een klasse verkeert' en de 
'praktijk van een klasse' Hij refereert aan Castells' artikel, 'Comentáno: teoria mannsta das 
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Met behulp van dit onderscheid is het klassebewustzijn te verstaan op het niveau 
van een analyse van klassebelangen binnen een bepaalde sociaal-historische 
formatie. Klassebewustzijn is zo verbonden met objectieve klassebelangen, 
onafhankelijk ervan of dit door individuen of sociale groepen op een bepaald 
historisch moment ook zo wordt verstaan en onafhankelijk ervan of deze belan-
gen al dan niet gerealiseerd worden. Anders gezegd, het klassebewustzijn corres-
pondeert niet aan het vaak gehanteerde idee als zou dit bewustzijn samenvallen 
met de opvatting die individuen of sociale groepen hebben over de klassensituatie 
waarin zij zich bevinden. 
In deze zin, zo stelt ook Georg Lukács in zijn boek Histoire et conscience de 
classe21, kan het klassebewustzijn niet geïdentificeerd worden met de psychologie 
van een klasse. Dit staat voor een systematisering van indrukken, van opvattingen 
of van het denken van individuen of collectiviteiten met betrekking tot sociale 
verhoudingen en tegenstellingen in een bepaalde historische situatie. Wel kan er 
in een crisissituatie, wanneer de reële bestaansvoorwaarden bedreigd zijn, de 
psychologie van een klasse versmelten met het klassebewustzijn. 
Klassebewustzijn is, samengevat, te definiëren als de systematische uitdrukking 
van de belangen van een sociale klasse binnen een bepaalde sociaal-historische 
formatie. Het element van tegenstrijdigheid binnen het klassebewustijn is daarbij 
niet simpelweg te verstaan als neerslag van tegengestelde belangen binnen een 
bepaalde produktiewijze, maar moet geïnterpreteerd worden binnen het kader 
van een historische klassenstrijd, waarin verschillende sociale klassen tegenover 
elkaar staan. 
Drie elementen, tenslotte, bepalen in marxistisch perspectief het klassebewustzijn 
of maken het ontstaan ervan mogelijk: de objectieve relaties op het niveau van de 
sociaal-historische formatie waartoe een klasse behoort; het niveau van ontwikke-
ling van deze sociaal-historische formatie op een bepaald historisch moment; en 
de concreet observeerbare staat van het bewustzijn zelf (psychologie van een 
klasse). 
13 Volkse klassen, participatie en perceptie 
Zoals uit het voorgaande blijkt zijn de concepten 'sociale klasse' en 'klassebewust-
zijn' historisch zeer beproefd. In de marxistische wetenschapsbeoefening zijn tal 
van openingen aangereikt voor nieuwe invullingen. Tegelijkertijd zijn deze 
begrippen echter zeer omstreden. Wijd verbreide kritiek is er vooral op het 
mechanistisch gebruik van het klasseconcept, nog versterkt door recente ontwik-
kelingen in het marxisme als theorie en maatschappijsysteem. 
In Latijns-Amerika komen de meeste reacties tegen de notie 'sociale klasse' voort 
uit het ideologische en vage gebruik van daarmee samenhangende categorieën als 
classes sociais e a Iuta de classes na América Latina', in: R. Benítez Zenteno (ed.), As classes 
saciáis na América Latina, Rio de Janeiro 1977, 152 e.V.; L. A. Gómez de Souza, Classes 
populares e Jgreja, o.e. (1982), 49. 
27 Cf. G. Lukács, Histoire et conscience de classe (1923), o.e. (I960). 
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'bourgeoisie' en 'proletariaat': critici bestempelen deze categorieën als lege, 
uiterst abstracte, bijna metafysische termen, die niet meer verwijzen naar een 
concrete realiteit. Een andere reactie komt uit de hoek van populistische politieke 
theorieën en filosofieën uit onder meer Argentinië. Volgens deze bevindt zich de 
spil van maatschappelijke tegenstellingen niet in klassenconflicten, maar in de 
natie: het volk zal een nieuwe eenheid vormen, waarin klassenconflicten hun 
belang zullen verliezen op grond van nieuwe klassen-allianties. 
Met de bedoeling verschillende sectoren uit de volksbeweging te omvatten, 
abstracties rond 'sociale klasse' te vermijden, en in verzet tegen de populistische 
oplossing, kiezen verschillende sociale wetenschappers in Brazilië (waaronder 
Francisco Rolim, Pedro Ribeiro de Oliveira, Scott Mainwaring en Luiz Alberto 
Gómez de Souza) ervoor het klassebegrip te blijven gebruiken, maar anders in te 
vullen; zij voeren het concept 'volkse klassen' ('classes populares' of ook 'classes 
subalternas') in om historische veranderingsprocessen te analyseren.2* 
Volkse klassen 
De opkomst van volkse klassen in Brazilië vindt plaats vóórdat het populistisch 
project vanaf de jaren dertig gestalte krijgt. De interne organisatie van deze 
volkse klassen verloopt historisch echter uiterst traag, omdat hij wordt onderbro-
ken door het autoritarisme vau de 'Estado Novo'. De politieke ruimte die het 
populisme biedt, wordt bovendien voor een groot deel bezet door geradicaliseer-
de middenklassen: intellectuelen, studenten, en vrije beroepsgroepen.29 De 
zichtbaarheid van de strijdvormen van deze middenklassen, veelal verbonden aan 
universiteiten, is in de Braziliaanse geschiedenis van de jaren vijftig en zestig vele 
malen groter dan die van volkse klassen, nog versterkt door de toegang die de 
middenklassen hebben tot communicatiemedia. De klasseneenheid die het 
populisme nastreeft wordt aan het eind van de jaren vijftig door geradicaliseerde 
sectoren van juist deze middenklassen ter discussie gesteld — zoals in Hoofdstuk 
I bleek — waarbij zij 'basishervormingen' voorstellen als alternatief voor het 
kapitalistisch systeem. 
In de jaren zestig, na de militaire coup van 1964 en tot de verheviging van de 
militaire repressie na 1968, vinden in korte tijd enorme volksmobilisaties plaats, 
geïnspireerd door arbeiders en boeren die zich in eigen vakbonden verenigen, en 
door bewegingen voor volkscultuur en basiseducatie (MEB). Anders dan de 
voorheen bestaande partijen en vakbonden organiseren deze bewegingen zich niet 
op de eerste plaats rond vraagstukken van kapitalistische arbeidsverhoudingen, 
maar rond dagelijkse levensomstandigheden en levensbehoeften, waarvoor de 
traditionele partijen en vakbonden geen oplossing bieden. De sociaal-economische 
ontstaansreden voor deze bewegingen ligt volgens velen in het versnelde urbanisa-
28 F. С Rolim, Religiäo e classes populares, o.e. (1930); ook O. Maduro, Religiâo e luta de classes, 
o.e. (1980) 1981. В. Pucci, 'Л praxis educacional da Igreja junto a setores das classes subalternas', 
in: id., A nova praxis educacional da Igreja, Sao Paulo 1985, Cap. IV, 125-168. 
29 L. A. Gómez de Souza, A JUC, o.e. (1984), 56. 
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tieproces van de jaren vijftig en in de mondiale moderniserings- en ontwikkelings-
crisis van de jaren zestig.30 
Pas aan het eind van de jaren zeventig, met de eerste tekenen van de 'abertura', 
ontstaat een veelvoud van sociale bewegingen en wordt een verbreding van de 
volksbeweging zichtbaar, die zich inzet voor volkse vormen van democratie en 
zelfbestuur. Volgens zowel Claudio Nascimento als Carlos Palacio kenmerkt deze 
brede volksbeweging zich in eerste instantie meer als een reivindicatieve kracht 
dan een politiek alternatief.31 Dit gaat samen met een geleidelijke desintegratie 
van de basis van het systeem en het in kwestie stellen op bredere schaal van het 
economisch model. 
Sociale participatie 
Op het terrein van de 'basis-' en 'volkseducatie' ('educaçâo de base' en 'educaçâo 
popular') zijn in Brazilië, in de lijn van bovenstaande historische ontwikkelingen, 
enkele benaderingswijzen ontwikkeld die niet op de eerste plaats het klasse-
bewustzijn als criterium nemen voor de analyse, maar die nagaan hoe participatie-
vormen van volkse klassen zowel binnen de gemeenschap als op institutioneel 
terrein gestalte krijgen. 
Carlos Brandäo, sociaal-antropoloog en gespecialiseerd in problemen rond volks-
cultuur en volksreligie, heeft het proces van 'educaçâo popular' van volkse klassen 
in de jaren zestig en zeventig nauwgezet geanalyseerd. Hij wijst op een geleidelij-
ke verschuiving van 'socialisering' naar 'conscientisering' en 'politisering'. Brandäo 
noemt dergelijke categorieën "ideia-chave", of "idee-diretriz", sleutelbegrippen, 
trefwoorden ook, die een zekere symboüsche lading hebben. Nadat dergelijke 
begrippen in een bepaalde periode als werkinstrument zijn opgekomen, zo stelt 
hij, krijgen diezelfde begrippen geleidelijk de functie om nieuwe uitgangspunten 
en nieuwe doelstellingen van de sociale praktijk te legitimeren, of andere princi-
pes, methoden en technieken van participatie te onderbouwen. Niet zelden, zo 
merkt hij ook op, zijn deze begrippen echter tot mythe van een praktijk verwor-
den; een mythe die, althans bij juist gebruik, alle poorten weet te openen.32 
Op het terrein van de 'educaçâo popular' is het begrip 'participatie' volgens 
Brandäo vooral markant voor dejaren zeventig, terwijl 'conscientisering' veelal als 
sleutelbegrip voor de jaren zestig wordt beschouwd. Wat de geschiedenis van 
'participatie' betreft onderlijnt Brandäo, dat het begrip aanvankelijk als een 
'coajudante', bijvoeglijk, wordt gebruikt, in de zin van 'participerend' onderzoek 
of 'participerende evaluatie'.33 In de loop van de jaren zeventig werd 'participa-
30 Onder meer С Nascimento, 'A democracia nos movimentos sociais', a.c. (1990), 92-94. 
31 С Palacio, 'Urna consciência histórica irreversível (1960-1979)', а с (1979), 31. 
32 Dergelijke begrippen noemt hij "Símbolos sonores de efeito poderoso que, apenas instrumentos 
de traballio no momento da gênese, ameaçam sempre tornar-se о mito da pràtica, ou urna 
especie de senha que, aos que sabem pronuncia-la, sugerem poder abnr todas as portas", С R. 
Brandäo, Pensar a pràtica Escmos de viagem e estados sobre a educaçâo, Sao Paulo 1984, 8 
33 С R. Brandäo, 'O dilema da participaçâo Anotacöes pa reíais', in id , Pensar a pratica, о с 
(1984), 99-121 hier 100, ook F. V Grossi et al (ed ), Investigación participanva y praxis rural 
Nuevos conceptos en educación y desarollo comunal, Lima 1981 
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tie' in eerste instantie tot symbool voor alles wat mankeert aan processen van 
conscientisering.34 Wanneer dan langzamerhand onderscheiden definiëringen van 
de inhoud van 'participatie' opkomen, en het bovendien door allerlei politieke 
stromingen wordt geannexeerd, vormt het begrip zich geleidelijk om tot een 
substantief, een zelfstandig concept, dat niet zelden ambigu wordt gebruikt.35 Zo 
groeit 'participaçâo popular' geleidelijk uit tot een nieuwe legitimatie voor ervarin-
gen die zijn opgedaan in de lijn van volkseducatie en draagt het aan het eind van 
de jaren zeventig bij aan een herdefiniëring van de inhoud van programma's en 
dienovereenkomstige strategieën in de lijn van 'educaçâo popular'. 
In de sociaalwetenschappelijke en theologische literatuur die zich bezighoudt met 
participatievormen van basisgemeenschappen en volksorganisaties, bestaan er 
verdergaande bepalingen en invullingen van dit concept.36 Belangrijker dan een 
nadere beschouwing over de uiteenlopende definiëringen daarvan is hier echter 
de vraag welke criteria de discussie over 'participatie' oplevert voor een verder-
gaande analyse en interpretatie van sociale praktijken van de CEB's.37 Aan het 
slot van deze paragraaf worden hiertoe enkele aanzetten gegeven. 
Religieuze perceptie 
Voor wat betreft de relatie tussen volkse klassen en religieuze perceptie, zijn drie 
uitgangspunten in aanmerking te nemen. Allereerst, het religieuze is niet te 
reduceren tot een afspiegeling van de klassenstrijd. Ten tweede heeft hel reli-
gieuze een eigen specificiteit. En ten derde bestaat er veelal een tegenspraak 
tussen de klasse-oorsprong en de ideologische en religieuze opties die worden 
gemaakt. Latijnsamerikaanse sociale wetenschappers volgen deze uitgangspunten; 
ze gaan daarbij in eerste instantie niet zozeer uit van structurele en synchronisch 
marxistische stromingen (L. Althusser, N. Poulantzas, M. Godelier), maar base-
ren zich op historische en diachronische (A. Gramsci). 
34 Participatie functioneerde volgens Brandäo als "...a alternativa que introduziu o que fallava e 
atnbui uma nova legitimidade a um sem numero de experiencias de "traballio popular', С. R. 
Brandäo, Pensar a pràtica, o.e. (1984), 100. 
35 'Participatie' wordt soms opgevat als 'toebehoren tot', of 'integreren', bijvoorbeeld in officiële 
educatieprogramma's, gericht op het behoud van de status quo en op incorporatie van het volk 
in sociaal-economische ontwikkelingsprojecten. In educatieprogramma's gencht op de ondersteu-
ning van autonome belangen van volkse sectoren en in het peispectief van de opbouw van een 
'poder popular' (volkse vormen van macht) wordt participatie veelal opgevat als 'actief deel 
uitmaken van', 'construeren'. 
36 Cf M. Gajardo/J Werlheim, Educaçâo e participaçâo. Altematwas metodológicas, Rio de Janeiro 
1981; ook de omvangrijke studie van Luiz E Wanderley, Educar para transformar, o.e. (1984), 
120-124 en 152-156 
37 Een van de weinigen die het begnp 'participatie' gebruikt binnen het kader van de nationale 
'Encontros' van de CEB'S IS J. Pereira Ramalho, 'CEB'S: nova forma participatóna do povo', in: 
SEDOC 9(1976), 264-275 ( ІГ). 
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Pedro Ribeiro de Oliveira en Luiz Alberto Gómez de Souza stellen vast, dat het 
aan Marx te danken is dat de religie überhaupt in verband is gebracht met 
materiële levensvoorwaarden en met produktierelaties die de reële basis vormen 
van het sociale bewustzijn.38 Hun kritiek geldt echter het feit, dat in Marx* 
denken het vraagstuk van de religie ingesloten wordt op het niveau van de 
ideologie, en daarmee gesitueerd wordt in de politiek-ideologische bovenbouw. 
De verdienste van Antonio Gramsci is, naar hun mening, dat dit ten dele is 
opengebroken. Verschillende gezichtspunten van Gramsci worden daarom door 
Latijnsamerikaanse sociale wetenschappers overgenomen. 
Wordt het oeroude probleem van de relatie tussen de economische basis en de 
politiek-ideologische bovenbouw in de marxistische traditie vaak deterministisch 
opgelost, of bereflecteerd in termen van een relatieve autonomie van de boven-
bouw, Gramsci kent nu juist aan geen van beide het primaat toe, en brengt in 
plaats daarvan een dialectische en organische onderlinge verbinding tussen onder-
en bovenbouw naar voren.39 Hij introduceert daartoe het concept 'historisch 
blok'. Het hegemonisch blok oefent haar hegemonie uit via heersende klassen. 
Met behulp van 'organisch intellectuelen' wordt binnen het historisch blok echter 
strijd gevoerd om de hegemonie in de 'civiele maatschappij'. Waarden, levens-
beschouwingen en ideologieën, waaronder ook de religie valt, zijn volgens 
Gramsci de middelen waarmee een dergelijke hegemonie kan worden bereikt. De 
instituties met behulp waarvan hegemonie wordt uitgeoefend noemt hij 'hegemo-
nische apparaten'. Zodra de hegemonie van de heersende klassen bestreden en 
bekritiseerd wordt door 'volkse klassen' ('classes subalternas'), zo luidt de stelling 
van Gramsci, wordt het politiek-ideologisch niveau de motor van verandering. 
Naar gelang de eigen strategische organisatie en het niveau van bewustzijn, 
kunnen deze volkse klassen vervolgens mogelijkheden ontwikkelen om een 
alternatieve kracht te zijn, en een nieuw hegemonisch blok voor te bereiden 
evenals een nieuw (moreel en intellectueel) leiderschap.40 Binnen het hegemo-
nisch apparaat treedt bijgevolg verdeeldheid en conflict op. De religie, die 
gewoonlijk het hegemonisch blok moet legitimeren, blijkt in deze strijd voor de 
'classes subalternas' een middel van protest en weigering ten aanzien van opgeleg-
de normen door heersende klassen. Conflicten binnen de kerk, of tussen sectoren 
van de kerk en de politieke maatschappij, kunnen de confrontatie van tegengestel-
38 Vergelijk bijvoorbeeld L. A. Gómez de Souza, A JVC, o.e. (1984), 23. 
39 Cf. A. Gramsci, Quaderni del carcere. Edizione critica deU'Instttuto Gramsci a cura di V. 
Gerratana (1951), Tunjn 1975; in Portugese editie ook id., A formaçâo dos intelectuais, Amadora 
1976 (samengesteld door S. Ferreira); id., Sobre democracia operano e outras textos, Lisboa 1976 
(samengesteld door J. Ferreira Duarte); en in Nederlandse editie id., Marxisme als filosofie van 
de praxis, Amsterdam 1971 (samengesteld door Y. Scholten); interessant in dit verband is vooral 
ook V. Gerratana/G. Matteoli, Antonio Gramsci. Grondbegrippen van de politiek. Hegemonie, 
staat partij (Rome 1977), Nijmegen 1980. 
40 Interessant hier is ook de analyse van E. Laclau, Hegemony and socialist strategy, London 1987; 
ook: С Nascimento, 'A democracia nos mavimentos socials', ас. (1990). 
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de machten overstijgen door aanleiding te geven tot solidariteiten, dwarsverbin-
dingen tussen tegengestelde sociale klassen.''1 
Een van de kritieken van Braziliaanse sociale wetenschappers op Gramsci is nu 
dat hij, waar het gaat om de relatie tussen religie en sociale klassen, uiteindelijk 
toch gevangen blijft binnen het vraagstuk van de relatie tussen de economische 
basis en de politiek-ideologische bovenbouw. Gramsci blijft daarom, mèt alle 
openingen die hij biedt ten aanzien van het traditionele marxisme, de reügie toch 
beperkt situeren op het niveau van de ideologie, dus uiteindelijk op het niveau 
van de zogeheten 'bovenbouw5, terwijl hij 'praktijk' of 'praxis' blijft plaatsen op 
het niveau van sociale produktierelaties. 
Voor een verdere onderbouwing van de relatie tussen reügie en sociale praktijken 
van volksklassen, gaan verschillende Braziliaanse sociale wetenschappers en 
bevrijdingstheologen die het proces van de CEB's bereflecteren terug op Maurice 
Godelier. Een van de aangrijpingspunten van Godelier is voor hen, dat hij heeft 
bestudeerd hoe religie een intern element is van sociale produktierelaties, dus een 
rol speelt op het niveau van 'onderbouw' èn 'bovenbouw*, en bijgevolg verklaard 
kan worden als een component die inherent is aan politiek-economische relaties 
van uitbuiting.'12 Door zo'n benadering wordt de voorwaarde gelegd om religie 
niet alleen te verstaan als een wereldbeschouwing, maar als een praktijk, gewor-
teld in de maatschappelijke 'infra-structuur', ofwel in de 'onderbouw* van de 
maatschappij. 
Luiz Alberto Gómez de Souza gaat op deze weg nog een stap verder, door 
onderscheid te maken tussen religie en geloof. Hij stelt dat het geloof niet slechts 
een doctrine is, een religieuze ideologie, maar dat het geloof zich ook uitdrukt in 
de relatie van mensen tot de natuur, tot de arbeid en tot het geheel van het 
gemeenschapsleven, wat verklaart hoezeer het geloof verworteld is in een netwerk 
van sociale relaties. Door te onderscheiden tussen geloof en religie43, is het 
volgens hem ook mogelijk het geloof zelf op te vatten als een vitale band met 
God, een band die in het sociaal-politieke leven verschijnt als een praktijk.44 
Dergelijke kwesties hebben sociale wetenschappers en bevrijdingstheologen in 
Brazilië ertoe gebracht de crisis van het geïdeologiseerde, dogmatische en 
academische marxisme te doordenken vanuit nieuwe vraagstukken die voort-
41 In het gramsciaans denken kan de oveigang van het ene naar het andere histonsch blok twee 
elkaar aanvullende strategieën met zich meebrengen: een 'bewegingenoorlog', via welke nieuw 
opkomende klassen zich het staatsapparaat loeéigenen, en een 'stellingenoorlog', waann 
opkomende klassen stukje bij beetje de civiele maatschappij en de hegemonische apparaten 
bezetten Vergelijk voor een verdere interpretatie hiervan ook L. A Gómez de Souza, A JUC, 
o.c (1984), 35, en id, Classes populares e Igreja, о с (1982), 47 e.v 
42 Een grote rol heeft Maunce Godelier in dit verband gespeeld; id 'Marxisme, anthropologie et 
religion', in. AA Epistemologie et marxisme, Pans 1972, 209-265. 
43 Vergelijk hiervoor ook С Boff, 'A religiâo contra a fé'·, m. Vozes 63(1969), 100-116 
44 L. A Gómez de Souza, A JUC, о с (1984), 39 
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komen uit de politieke praktijk van de CEB's. In zijn reflectie op de nationale 
bijeenkomst van de CEB's in Joäo Pessoa onderlijnt Clodovis Boff dat het aller-
eerst van belang is, afstand te doen van een marxisme als geopenbaarde doctrine 
met een in zichzelf gesloten katechismus.45 Wat betreft de relatie tussen CEB's 
en marxisme voegt hij daaraan toe, dat waar het marxisme voor de CEB's beteke-
nisvol is gebleken als analyse-instrument, het marxisme zelf op haar beurt niet 
ongeraakt kan blijven door deze 'assimilatie'; de CEB's zouden misschien zelfs 
mogelijkheden kunnen bieden het marxisme te zuiveren van de intrinsieke 
beperkingen van de eigen theorie, evenals van zijn stalinistische trekken.46 In dat 
perspectief schrijft Clodovis Boff in 1979: "De synthese van marxisme-christen-
dom draagt alles in zich om dé grote historisch-culturele uitdaging te worden van 
het tweede millenium".47 
Eduardo Wanderley verbindt enkele jaren later het vraagstuk van het marxisme 
meer rechtstreeks met de efficiëntie van de praktijk van de CEB's. Hij meent dat 
het noodzakelijk is om vanuit de praktijk van de basisgemeenschappen en binnen 
het geheel van de volksbeweging, een organisatorische en politieke kracht op te 
bouwen die "de volksbeweging, en de CEB's in het bijzonder, de hegemonische 
leiding over (deze) bewegingen en partijen zou geven".4* Een dergelijk stand-
punt wordt in ongeveer dezelfde periode naar voren gebracht door Luiz Gonzaga 
de Souza Lima, die naar voren brengt dat de CEB's en de 'pastoral popular' "de 
vorm moeten vinden om de principale organisatoren te zijn van een oplossing 
voor de politieke organisatie van volkse klassen".49 
Frei Betto deelt dergelijke standpunten niet. In reactie op Joäo Pessoa brengt hij 
vier problemen naar voren die de CEB's bedreigen en die het gevolg kunnen zijn 
van een dergelijk soort 'vanguardistische' interpretatie van de politieke praktijk 
van de basisgemeenschappen. Deze vier problemen vat hij onder de trefwoorden 
'elitisme', 'golpisme', 'cientifisme' en 'centralisme'.50 Deze problemen vloeien 
overigens niet rechtstreeks voort uit de bovenstaande standpunten. Bovendien 
worden ze zijns inziens ook niet uitsluitend veroorzaakt door het 'vanguardisme' 
dat vaak hand in hand gaat met de toepassing van de marxistische theorie op 
praktijken uit de volksbeweging en de CEB's; het romantisch 'populisme' brengt 
volgens hem in de grond precies dezelfde problemen voort. 
Het 'elitisme' komt naar de mening van Betto dan naar voren, wanneer — vaak 
juist met het oogmerk het bevrijdingsproces te ondersteunen — instrumenten 
45 С Boff, 'A influencia política das CEB'S', а с (JP), in het bijzonder 797 
46 Idem, 817 
47 Ibidem 
48 E Wanderley, 'Comunidades Eclesiais de Base e educaçâo popular", in· REB 41(1981)164, 686-
707, hier 702 (IT). 
49 L. Gonzaga de Souza Lima, Evoluçao política dos católicos e da Igreja no Brasil, o.c (1979), 74; 
en id , 'Notas sobre as CEBs e a organizaçâo política', in J. A Moisés et al (ed.), Alternativas 
populares da democracia, о с (1982), 41-72, hier 44 
50 Frei Betto, 'A educaçâo nas classes populares', a с (JP), hier vooral 787-792. 
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worden geschapen zonder uitgesproken band met volkse klassen; de macht van de 
logische structuur van het wetenschappelijk argument verheft zich zo boven de 
specifieke problemen die volkse klassen tegenkomen bij het maken van een eigen 
analyse. Het 'golpisme' wordt gekarakteriseerd doordat het praktisch uitsluitend 
de officiële machtsstructuur als referentiepunt neemt; de adepten daarvan vragen 
zich niet af hoe de volkse basis te bereiken is, maar hoe de macht bereikt kan 
worden. De andere twee problemen, het 'cientifisme' en het 'centrahsmc' zijn 
voor Betto de bastaarden van een mechanistische interpretatie, die ontstaat buiten 
de context en buiten elke concrete politieke praktijk om. Het 'cientifisme' 
presenteert de objectieve wetenschappelijke zuiverheid als een te openbaren 
waarheid aan het vervreemde bewustzijn van het volk. En het 'centralisme' is 
volgens Betto, zeker waar het zich presenteert als 'democratisch centrahsme', niet 
anders te beschouwen dan als het legitimerende principe van een top die geheel 
eigen instrumenten voor de politieke strijd schept.51 
Welke consequenties zijn uit het bovenstaande af te leiden voor een nadere 
analyse van verschuivingen in vormen van sociale participatie en religieuze 
perceptie van de CEB's? Paulo Freiré lijkt dit het best samen te vatten. Hij 
benadrukt allereerst dat het er niet om gaat slechts te inventariseren wat er door 
verschillende groepen of gemeenschappen gedaan is, of te volstaan met een 
beschouwing achteraf over de verschillende interpretaties die eerder werden 
gemaakt. De taak van de analyse bestaat er volgens hem in de objectieve beteke-
nis van praktijken en bewustzijnsvormen bloot te leggen en deze te interpreteren 
als deel van een historisch proces, maar dan zo dat het moment van evaluatie met 
de praktijk zelf verbonden is.52 In een dergelijke benadering is de act van evalue-
rende interpretatie intrinsiek deel van de praktijk zelf en kan de interpretatie, 
door de objectieve betekenis van participatievormen bloot te leggen, tevens een 
praktijk bijstellen of heroriënteren. 
In die zin is het voor de verdere analyse van het nationaal consolideringsproces 
van belang, om verschillende vormen van perceptie en participatie te onderschei-
den en te doordenken als voorwaarde voor een evaluerende interpretatie, die zelf 
haar criteria ontleent aan de objectief historische betekenis van praktijken en 
bewustzijnsvormen van de basisgemeenschappen. Het probleem van de relatie 
tussen volkse democratie, hegemonie en socialisme vraagt daarbij om nadere 
aandacht. 
51 Cf hier ovengens ook Frei Betto, Fidel e a reltgiäo Conversas com Fidel Castro, Säo Paulo 
198519, 345-350 Het boek is opgedragen "Aan Leonardo Boff, priester, doctor en vooral, 
profeet" 
52 " ..nao podemos separar urna pratica do processo, do momento de sua programaçâo ou do 
momento de sua avaliaçâo О que vale dizer que temos que ver a pràtica na totahdade dos seus 
momentos, que nao sao separávcis, senáo que integrados", P. Freiré, 'O sentido da avaliaçâo na 
pràtica de base', in· J. J Queiroz (org ), A educaçao popular nas Comunidades Eclesiais de Base, 
Sao Paulo 1985,97-101, hier 98. De aanzetten voor deze benadering werden reeds gegeven in. id., 
Educaçao como pràtica da liberdade, Rio de Janeiro 1969. 
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2 Typologie van praktijken en bewustzijnsvormen 
Het proces van identiteitsvorming van de CBB's op nationale schaal kan niet in 
enkele periodes worden gefragmenteerd of vanuit enkele historische gebeurtenis-
sen worden geïnterpreteerd. Toch komt dit in tal van faseringen en periodiserin-
gen voor. Vanuit een dergelijke aanpak worden veranderingen in de identiteit van 
de CEB's veelal afgeleid uit ontwikkelingen in de sociaal-politieke geschiedenis. 
De verschuivingen in de identiteit van de CEB's vallen echter niet zonder meer 
samen met veranderingsprocessen uit de sociaal-politieke geschiedenis en kunnen 
daar ook niet aan worden opgeofferd. 
Waarom dan een typologie? Evenals een fasering of periodisering zijn de meeste 
typologieën immers discutabel en weinig zinvol, omdat ze statische analyses 
maken of minstens daartoe neigen. Het is daarom van belang kort stil te staan 
bij de verschillende risico's die verbonden zijn aan de opzet van een typologie. 
Geconfronteerd met zulk uiteenlopend materiaal als dat van de CEB's, ligt het 
gevaar van een typologie altijd weer in de verleiding om omlijnde gehelen of 
afgebakende etappes te systematiseren en te ordenen, waardoor de complexiteit 
wordt gedood en een statisch beeld ontstaat, dat nauwelijks meer iets met de 
werkelijkheid van de CEB's te maken heeft. Bovendien worden in de analyse van 
een beweging of organisatie vaak twee of drie 'typen' onderscheiden. Die worden 
vervolgens in een typologie beschreven en beoordeeld vanuit het laatste 'type', 
dat zelf vaak naar voren komt als meest volledige realisering. In zo'n analyse 
worden de eerste momenten van het proces gesimplificeerd, of geïnterpreteerd 
als doorgangsfase in functie van de etappe, die uiteindelijk als eindpunt geldt.33 
Om dergelijke risico's te vermijden, en tegelijk de resultaten te verwerken van 
het criteriumdebat dat in de voorgaande paragraaf werd gevoerd, is het van 
belang om in de bepaling van verschillende 'praktijken' en 'bewustzijnsvormen' 
voldoende ruimte open te houden, dienen de inhoud en betekenis van die 
concepten op elk afzonderlijk historisch moment vastgesteld te worden, en moet 
de typologie zelf weerstand bieden aan de verleiding van elke vorm van lineaire 
interpretatie. 
Behalve het onderscheid tussen een fasering of periodisering en een typologie, 
moet er ook verschil worden gemaakt tussen de invulling van een typologie en de 
bovenstaande criteria waarmee een typologie kan worden vastgelegd. Wat de 
invulling betreft blijft de moeilijkheid bestaan, ook wanneer een statisch karakter 
van de typologie wordt vermeden, dat bepaalde elementen geïsoleerd moeten 
worden om analytische redenen, terwijl die in de realiteit onderling verbonden 
zijn en niet ontkoppeld kunnen worden. Die moeilijkheid komt al naar voren in 
de concepten die hierna zullen worden ontwikkeld. Zo suggereert bijvoorbeeld 
het onderscheid tussen sociale en religieuze praktijken en bewustzijnsvormen een 
zekere scheiding die in de werkelijkheid niet zo scherp te vinden is en hier slechts 
53 L. A. Gómez de Souza benadrukt ditzelfde gevaar in A JUC, o.e. (1984), 99. 
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dient ter conceptuele verheldering. Naast het beperkte bereik van analytische 
concepten, ligt er op het niveau van de invulling van de typologie ook het pro-
bleem hoe verschillende coëxisterende processen op locaal en regionaal terrein, 
evenals ambiguïteiten en ongelijktijdige ontwikkelingen in het nationale proces 
van de CEB's verwerkt kunnen worden. 
Wat de hier genoemde criteria betreft om de typologie op te stellen moet vooraf 
helder zijn, dat de verschillende 'typen' van praktijken en bewustzijnsvormen niet 
verschuiven met elke afzonderlijke 'Encontró': niet elke nieuwe nationale ontmoe-
ting van de CEB's brengt een nieuw 'type' voort. De typologie wordt hier ontwik-
keld op basis van interne veranderingsprocessen in de CEB's, zoals die naar voren 
komen in het discours ter voorbereiding op en verslaggeving van de 'Encontros'. 
Dat discours, zo bleek al tijdens de beschrijving van het verloop van de 'Encon-
tros', filtert sociaal-politieke en kerkelijke problemen uit de eigen context en 
wordt gekenmerkt door een metaforisch taalgebruik. 
2.1 Sodale praktijken en bewustzijnsvormen54 
2.1.1 ASSOCLVTIEF - COMMUNAUTAIR 
In de periode rond Vitoria I en II tekenen zich op nationale schaal de grondlijnen 
af van wat getypeerd kan worden als een 'associatieve praktijk' (pràtica associa-
tiva). Deze is te beschouwen als een vorm van sociale participatie die gericht is 
op de realisering van gemeenschappelijke basisbehoeften. Deze vorm van partici-
patie staat op de eerste plaats in functie van onderlinge en wederzijdse hulp 
(mutirao) en manifesteert zich in concrete acties ter verbetering van de alledaagse 
levensomstandigheden van de gemeenschap zelf: het gemeenschappelijk bebou-
wen van de grond, het verkrijgen van een betere medische post, of het bevorde-
ren van mogelijkheden tot alfabetisering. In deze associatieve praktijk zijn 
dergelijke acties zélf niet het uiteindelijke doel, maar gaat het om de gerichtheid 
van die acties op de vorming en groei van onderlinge gemeenschapsbanden. De 
opbouw van een gemeenschapsidentiteit is het eerste oogmerk.55 
Met deze praktijk correspondeert een 'gemeenschapsbewustzijn' (consciência co-
munitària). Dit bewustzijn komt voort uit de behoefte om belangen, die recht-
streeks het eigen locale bestaan betreffen, op korte termijn te verwerkelijken. In 
het gemeenschaps- of communautair bewustzijn worden de locaal gebonden belan-
gen niet met een politieke analyse onderbouwd: deze belangen komen tot uiting 
via een aanklacht van een nog in zeer algemene termen geduide situatie van 
54 Enkele elementen uit dit onderdeel werden gepubliceerd als voorstudie in mijn artikel 'Nationaal 
consolideringsproces van kerkelijke basisgemeenschappen (1975-1988)', in: Katholiek Studiecen-
trum (red.), Lotgenoten-bondgenoten. Solidariteit in Brazilië, Nijmegen/'s-Hertogenbosch 1990, 
51-86. 
55 'Comunidades rurais de Linhares (ES), in: SEDOC 9(1976), 535-545, hier vooral 541 (VII). 
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armoede en 'misèria'.56 Sociale en religieuze elementen zijn in die aanklacht 
verstrengeld.57 
2.1.2 REVINDICATIEF - KRITISCH 
In de periode rond Joäo Pessoa komt op nationale schaal een 'kritisch bewustzijn' 
(consciência crítica) tot uitdrukking. De tevoren bestaande vanzelfsprekendheid 
en beslotenheid van onderlinge steun biedt niet langer voldoende garantie voor 
het voortbestaan van de gemeenschap: in Joäo Pessoa breekt het inzicht door, dat 
voor gemeenschapsvorming bepaalde interne en externe voorwaarden vereist zijn. 
De dagelijkse werkelijkheid van armoede wordt niet langer als een gegeven gezien 
dat onderling opgelost kan worden, of in algemene termen kan worden aange-
klaagd; de CEB's beginnen armoede in verband te brengen met historische en 
structurele oorzaken.58 Armoede krijgt nu concrete namen, zoals 'overheersing' 
en 'onderdrukking'. In het discours van de basisgemeenschappen rond Joäo Pessoa 
komt een bredere perceptie naar voren van de onrechtvaardige sociale structuur 
van de maatschappij59, en wordt het bestaan van klassen en van het klassencon-
flict onderkend, echter zónder dat in de meeste gevallen deze categorieën gebruikt 
worden.60 Wat voorop blijft staan is een doorleefde werkelijkheid die in symboli-
sche termen wordt gepercipieerd als 'pyramide van onderdrukking' of 'wortel van 
het systeem'.61 Een meer rationeel bepaalde en analytische identificatie van 
machtsverhoudingen is vooralsnog vrijwel afwezig. Anders dan in het communau-
taire of gemeenschapsbewustzijn, vindt in dit kritisch bewustzijn evenwel een 
eerste onderkenning plaats van de sociaal-politieke bestaansvoorwaarden waarbin-
nen het leven van de afzonderlijke CEB's zich afspeelt. Het kritisch element omvat 
nu ook een uitgesproken oordeel over de onrechtvaardige structuur van de 
maatschappij.62 Daarbij komt de behoefte naar voren om meer collectieve basis-
eisen te stellen en verdergaande volkse organisatievormen gestalte te geven. 
56 'Comunidade de Tacaimbó-Diocese de Caruaru (PE)', in: SEDOC 9(1976), 259-264, hier vooral 
259 en 261 (VII) 
57 'Mensagem da Igreja de Goiás', o.e. ( ІГ), vooral 511; 'Reíatòrio da Igreja de Itabira (MG), in: 
SEDOC 9(1976), 453-463, hier 460 (УІГ) Interessant is dat in beide 'Relatónos' een band wordt 
gelegd tussen het eigen arm-zijn en de mogelijkheden tot bevrijding, uitgaand van de eigen 
gemeenschap. 
58 'Comunidades do Rio Grande do Sul e Santa Catanna -Regional', in: SEDOC 11(1978), 363-372 
, hier 372 (JP) 
59 'Comunidade de Santa Terezinha-Mato Grosso', in: SEDOC 11(1978), 304-309, hier vooral 309 
(JP), 'Comunidade de Alto Paraguai-Prelazia de Diamantino, Mato Grosso', in: SEDOC 11(1978), 
309-317 (JP); 'Comunidade de Fazenda Retirada-Paraiba', in: SEDOC 11(1978), 262-272, vooral 
263 (JP); 'Comunidade de Tanque do Châo-Paraîba', m: SEDOC 11(1978), 276-278, hier 277 (JP); 
'Comunidade de Vila Rubim-Vitóna (ES)', in: SEDOC 11(1978), 402-410 (JP) 
60 'Comunidades do Ceará-Regionar, in: SEDOC 11(1978), 282-287 , hier vooral 283 (Л"). 
61 'Comunidades do Ceará -Regional, a.c. (JP), hier 286-287. 
62 'Comunidades do Estado de Sâo Paulo -Regional', a.c. (JP), in het bijzonder 327, waar zowel de 
groep van de 'agentes de pastoral' als de 'groep van leken' op verschillende tekenen van 'balling-
schap' wijzen, waaronder ρπνέ-eigendom van produktiemiddelen, concentratie van kapitaal in 
handen van enkelen etc. 
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Het type praktijk dat strookt met dit kritisch bewustzijn aan het eind van de jaren 
zeventig, kan begrepen worden als een 'revindicatieve praktijk' (pràtica reivindica-
tiva): een vorm van participatie die gericht is op collectieve voorzieningen (zoals 
gekanaliseerd water en transportvoorzieningen) en op volkse strategieën van 
weerstand en overleving (onder meer verzet tegen verdrijving van het land, of 
legalisering van bezet terrein). Dit brengt ook een meer concrete positiebepaling 
van de CEB's met zich mee, zowel binnen locale machtsverhoudingen63 als in 
relatie tot de brede volksbeweging.64 
2.1.3 POLITIEKE PRAKTIJK - POLITIEK BEWUSTZIJN 
Aan de hand van het discours tijdens de laatste drie bijeenkomsten in Itaici, 
Canindé en Tnndade, zijn verschillende elementen te onderscheiden van wat als 
een 'politiek bewustzijn' (consciência política) kan worden getypeerd. Constitutief 
daarvoor is allereerst het geleidelijk gegroeide inzicht in het bestaan van tegen-
gestelde klassebelangen en van een klassenconflict. Er wordt niet langer alleen 
gewezen op het geweld dat door heersende klassen wordt uitgeoefend, ook wordt 
nu de ideologische vervreemding van religieuze inhouden gesignaleerd. Tegelijk 
daarmee ontstaat het inzicht dat de klassenstrijd behalve op sociaal-politiek 
terrein ook verdeeldheid met zich meebrengt binnen de kerk. Ten tweede worden 
intern-democratische processen meer en meer gepercipieerd als voorafbeelding 
van een nieuwe maatschappij, die meer overeenkomst zou moeten vertonen met 
authentiek volkse waarden en met het christelijk beginsel van rechtvaardigheid en 
broederschap. Een derde element van het politiek bewustzijn is de sterke nadruk 
die wordt gelegd op het belang van organisatie van en participatie in concrete en 
meer permanente politieke middelen, zoals coöperaties, mensenrechtencommis-
sies, politieke partijen en vakbonden. Een geprogrammeerde beïnvloeding van 
machtsrelaties komt nu als noodzaak naar voren. 
In deze periode is sociale participatievorm van de CEB's te typeren als een 
'politieke praktijk' (pràtica política), die eveneens minstens drie onderscheiden 
niveaus kent. Allereerst komt het politieke element van deze praktijk tot uiting in 
nieuwe samenwerkingsverbanden van basisgemeenschappen met volksorganisaties 
en onafhankelijke vakbonden.65 Daarnaast brengt deze praktijk een toenemend 
aantal partijpolitieke kandidaatstellingen voort, die vanuit de CEB's zelf worden 
63 'Comumdade de Santa Marganda-S Paulo', in SEDOC 11(1978), 344-355, hier 346 (/P) 
64 In de 'Comumdade de Santa Terezinha' wordt in dit verband gezegd dat een actie bevrijdend is 
wanneer het volk a) bewustzijn verkrijgt van eigen waardigheid en rechten, b) het individualisme 
overstijgt m de richting van een meer collectieve actie, c) zich verenigt en organiseert, d) 
verantwoordelijkheid en controle over de eigen actie op zich neemt; en e) de situatie van ook 
andere gemeenschappen zoekt te leren kennen 'Comumdade de Santa Terezmha-Mato Grosso, 
о с (JP), hier 309 
65 Cf 'Comunidades de Ceará' -Regional, in SEDOC 14(1981), 170-179 (¡Τ), 'Comunidades no 
Estado de Säo Paulo' -Regional, in SEDOC 14(1981), 215-222 (IT) Al eerder, in Joäo Pessoa 
kwamen hiervan al enkele signalen naar boven, 'Encontró Regional de Vitóna (ES)', in SEDOC 
11(1978), 378-394, hier 385 (JP). 
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voorgedragen.66 En tenslotte drukt deze vorm van politieke participatie zich uit 
in nieuwe vormen van basis- of volksdemocratie ('democracia popular') en 
zelfbestuur ('poder popular' 'autogestäo'). Intern democratische besluitvormings-
processen in de CEB's verschijnen nu als een belangrijke inspiratiebron voor het 
uitoefenen van locale en gedecentraliseerde vormen van volkse macht. 
Hoewel hierboven de ontwikkeling van verschillende sociale praktijken en 
bewustzijnsvormen is blootgelegd, is het van belang erop te wijzen dat er in de 
CEB's geen sprake is van een lineaire progressie van het ene type praktijk naar 
het andere. De overgang bijvoorbeeld van een 'revindicatieve' naar een 'politieke' 
praktijk vindt niet in iedere regio plaats. Ook treedt in sommige regio's een 
overlapping of coëxistentie op van verschillende praktijken en bewustzijnsvormen. 
Het kritische of politieke element kan bovendien reeds latent binnen een associa-
tieve praktijk aanwezig zijn, namelijk in de vorm van een concrete organisatie-
capaciteit gebonden aan locale tegenstellingen, of als een perspectief gericht op 
bredere volksmobilisaties. Wel moet echter geconstateerd worden, dat de regio's 
waar inderdaad een verschuiving heeñ plaatsgevonden in de richting van een 
politiek bewustzijn en een politieke praktijk een aanzienlijke invloed hebben op 
het verloop van het nationale proces. 
22 Religieuze praktijken en bewustzijnsvormen 
2.2.1 DOORGANG DEVOnONEEL - EVANGELISCH 
Voorafgaand aan hun activiteiten binnen kerkelijke basisgemeenschappen, nemen 
de meeste leden van de CEB's deel aan devoties, waaronder heiligenvereringen, 
processies, promessen en bedevaarten. Kenmerkend voor wat als een 'devotionele 
praktijk' (pràtica devoaonal) kan worden getypeerd is de directe, persoonlijke 
binding aan een bepaalde heilige van wie steun of bescherming wordt verwacht. 
Ook wordt er in de devoties vaak een onmiddellijke oplossing gezocht voor 
concrete problemen (ziekte, droogte van het land of het uitbetalen van salaris). 
De devotionele praktijk drukt zo aan de ene kant een sterk afhankelijke reli-
gieuze identiteit uit, vaak gepaard gaand met een onderwerping aan de leerstellin-
gen van de hiërarchie, maar heeft aan de andere kant van oudsher een bepaalde 
autonomie weten op te bouwen ten opzichte van de kerkelijke institutie: men 
neemt de vrijheid om eigen religieuze praktijken vorm te geven, met of zonder 
toestemming van de kerk. 
Overgang: historische dimensie en nieuwe betekenis van het geloof 
Uit het discours van de basisgemeenschappen tijdens de eerste nationale bijeen-
komsten, vooral in Vitoria II (1976), komt naar voren dat er binnen de religieuze 
praktijk een belangrijke verandering heeft plaatsgevonden ten opzichte van de 
66 'Anexo II — Síntese da apresentaçâo do plenàrio sobre política', in SEDOC 14(1981), 252-255 
(Π), en 'Decálogo da pastoral de partidos', in- idem, 255-256 
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vooraf bestaande devotionele praktijk. Op het niveau van een 'associatieve 
praktijk' — gericht op gemeenschapsvorming — heeft zich geleidelijk een nieuwe 
verbinding voltrokken tussen het religieuze en het sociale. Het religieuze bewust-
zijn stelt zich in dit proces open voor de sociaal-politieke werkelijkheid en krijgt 
een meer historische dimensie.61 De in de volksreligieuze, devotionele praktijk 
verworven opvatting van de maatschappij (de afhankelijkheid van een goddelijke 
voorzienigheid, het bidden bij een heilige voor werk of voor het uitbetalen van 
een salaris) komt daarbij onder kritiek te staan. Zo wordt nu ook nadrukkelijk 
opgemerkt dat de tevoren bestaande (volks)religiositeit leidde tot onderworpen-
heid, vervreemding en passiviteit.68 De visie op de bestaande sociale orde als 
natuurlijke orde, en de opvatting van kerkelijke macht als historisch onaantast-
baar, door God zelf ingesteld, verdwijnen. Daarvoor in de plaats komt een 
perceptie waarin maatschappij en kerk als historisch gevormd en veranderbaar 
verschijnen. 
In de meerderheid van de documenten rond Vitoria I en II wordt de ontdekking 
van deze historische dimensie verbonden met het vieren van het geloof, dat wordt 
voorgesteld als kern van de eigen sociale en kerkelijke identiteit.69 Interessant 
daarbij is, dat de basisgemeenschappen zich reeds sinds de eerste 'Encontros' niet 
definieren in tegenstelling tot of in breuk met de kerkelijke institutie, maar in 
eenheid daarmee.70 Voor hun kritiek op verschillende dimensies van de instituti-
onele kerk beroepen zij zich daarbij vooral op de eigen gemeenschapsidentiteit, 
die zij als een constitutief element beschouwen voor een nieuwe, volkse wijze van 
kerk-zijn.71 
Voedingsbron: de bijbel 
De wending ten opzichte van de vroegere devotionele praktijk, komt nog duidelij-
ker naar voren in de voorbereidende documenten voor Joäo Pessoa (1978). De 
nieuwe openingen in het religieuze bewustzijn inspireren op sociaal vlak tot de 
vorming van een kritisch bewustzijn van maatschappelijke tegenstellingen, 
67 Zeer interessant is hier het document van de 'Comumdade de Tacaimbó-Diocese de Caruaru 
(PE)', a.c. {VIT), hier vooral 262-263, waar gesteld wordt dat de heiligenfeesten gebruikt worden 
door heersende klassen om zich te legitimeren en de eigen macht te bevestigen In eenzelfde lijn 
staat ook een van de documenten ter voorbereiding van Joäo Pessoa, 'Relatóno da Comumdade 
de Alhandra-Paraiba', in SEDOC 11(1978), 272-275 , hier 274 (JP) 
68 'Comumdade de Tacaimbó-Diocese de Camaru (РЕ)', а с (VII), 259-264 
69 'Comunidades de Base de Volta Redonda (RJ)', in SEDOC 9(1976), 547-549, hier 548, 'Mensa-
gem da Igreja de Goiás', a с (Vii), hier 512, 'Comunidades das paróquias de Säo Domingos e 
Novo Brasil -Arquidiocese de Vitóna (ES)', in SEDOC 7(1975), 1061-1077, 1070 (VI) 
70 'Comunidades das paróquias de Säo Domingos e Novo Brasil -Arquidiocese de Vitóna (ES)', in 
a с (VII), 1068-1069 Interessant is ook de uitspraak "Säo muitos as raizes se unindo num 
tronco so Através do bispo, esta uniào se estende mais aínda e entra na circulaçâo do mundo 
mteiro", 'Mensagem da Igreja de Goiás', a с (VII), hier 510 en 519 
71 "A Igreja era quatro paredes de pedra, hoje é о povo, as pessoas", 'Comumdade de Itacibá -
Canacica (ES)', in: SEDOC 9(1976), 549-558, 551 (VII), "A Igreja de hoje somos nós, Igreja 
viva, todo о povo", 'Comunidades de Ribeiro Bonito e Cascalheira -Prelazia de Sâo Félix (MT)', 
in SEDOC 9(1976), 564-568, hier 565 en 566 (VII). 
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onrechtvaardige sociale en kerkelijke verhoudingen en raciale of sexe-specifieke 
ongelijkheid. In relatie tot de 'revindicatieve' praktijk — gericht op collectieve 
consumptiemiddelen — legitimeert het rehgieuze bewustzijn van de CEB's een 
nieuwe positiebepaling in heersende machtsverhoudingen.72 
In dit proces vervaagt of verdwijnt het devotionele type van religiositeit, terwijl er 
in het discours rond Joäo Pessoa een ander element op de voorgrond treedt: een 
nieuwe en kritische lezing van de bijbel. Bleek tijdens de eerste fase van de 
'Encontros' vooral het geloof de spil te zijn van het religieuze bewustzijn, in Joäo 
Pessoa komt naar voren dat in toenemende mate de bijbel de bron wordt voor 
een verdieping van het eigen rehgieuze en sociale bewustzijn, en een motivatie 
biedt tot verandering van de eigen levensomstandigheden.73 Uit het Oude 
Testament worden vooral de verhalen gekozen over de uittocht uit de slavernij, 
de barre doortocht door woestijn en de terugval van het volk in de verering van 
gouden kalf.74 Vanuit het Nieuwe Testament verschijnt de inzet voor een inte-
grale bevrijding, voorgeleefd door Jezus van Nazareth, als een belangrijk ele-
ment.75 
De afhankelijke en individuele vorm van religiositeit, die kenmerkend is voor de 
tevoren bestaande devotionele praktijk, komt in dit proces dus onder kritiek te 
staan van en wordt goeddeels vervangen door een kritische bijbellezing. In 
verschillende regio's gaat dit gepaard met een verdergaande inzet voor collectieve 
basisbehoeften. Het feit zelf dat de band tussen bijbel en leven zo centraal komt 
te staan in de documenten van de CEB's is te typeren als uitdrukking van een 
'evangehsch bewustzijn' {consaència evangélica)?6 Dit is volstrekt nieuw zowel 
72 'Comunidades do Estado de Sao Paulo-Regional', а с (JP), hier 332, 'Comunidades N Senhora 
das Graças-S Paulo', in SEDOC 11(1978), 335-344, hier 335 (JP) Eerdere signalen daarvan 
komen reeds in de periode rond Vitóna II naar boven, in een document van de kaders van de 
CEB'S uit Cachoeira do Campo Daann wordt kntiek gegeven op de kerk, omdat deze slechts 
theoretisch voor de armen kiest Als oorzaak ervoor wordt gewezen op de sociale structuur en 
klassenverdeeldheid, die een daadwerkelijk engagement in de gemeenschap verhindert, 'Relatóno 
do Encontró Regional de animadores de CEB'S', CNBB-Leste II (Cachoeira de Campo, 1-
3/6/1976)(mimeo) 
73 "Queremos dizer que, cada día alimentamos o nosso compromisso com o Evangelho de Jesus 
Cristo, acolhido na fé da Igreja e vivido na nossa maneira de amar os nossos irmâos opnmidos", 
'Conclusöes do 3» Intereclesial de CEB'S', m SEDOC 11(1978), 447-448, hier 447 (JP) 
74 In sommige documenten ter voorbereiding van Itaici komt in eenzelfde lijn ook de missie van 
Mozes naar voren om het volk van Israel uit de Egyptische slavernij te leiden naar bevrijding; 
'Comunidades do Rio de Janeiro -Regional', in· SEDOC 14(1981), 209-215, hier 211 (IT) In een 
van haar documenten wijst ovengens ook de CNBB op het belang van de herontdekking ш de 
CEB'S van het exodusverhaal en brengt dit in relatie tot de actualisering van het paasmystene van 
Jezus Christus, CNBB As Comunidades Eclesiais de Base na Igreja do Brasil (Documentos da 
CNBB η 25), о с (1982) 19843, η 12 Voor de betekenis die volgens de CNBB de bijbel heeft in 
de CEB'S, idem, η 44 
75 'Encontró Regional de Vitóna (ES)', a.c (JP), hier 393 
76 In de brief die de CEB'S schreven naar aanleiding van een van de latere 'Encontros' — die van 
Canindé — wordt ovengens niet alleen de relatie bijbel-leven gelegd, maar ook de relatie tussen 
geloof en bijbel, het gaat over "een bevrijding van binnenuit het geloof, een bevrijding die 
geboren wordt vanuit het evangelie", 'Carta de Canindé', а с (CA), hier 321. 
113 
ten opzichte van de officiële katholieke traditie in Brazilië als in relatie tot het 
bestaande volkskatholicisme, waar veeleer de sacramentaliteit en de devoties een 
doorslaggevende rol spelen. Bovendien heeft dit sociale consequenties: fatalisti-
sche en berustende elementen uit het volkskatholicisme worden nu openlijk 
aangeklaagd en vervreemdende beelden en symbolen worden ontmaskerd als 
instrumenten van de heersende macht. 
De verantwoording die de basisgemeenschappen in dit verband van hun geloof en 
van hun kerkelijke identiteit geven, verschuift in het verloop van de nationale 
bijeenkomsten. Dit blijkt met name aan het eind van de jaren zeventig wanneer, 
mede door veranderingen in de sociaal-historische context, de vanzelfsprekend-
heid van onderlinge steun en van gemeenschap-zijn verandert en de CEB's hun 
plaats als gemeenschap moeten legitimeren, zowel binnen de volksbeweging als 
binnen de institutionele kerk. In een vergelijking van het discours van Joäo Pessoa 
en Vitoria I en II bijvoorbeeld, valt op dat in de twee laatstgenoemde bijeenkom-
sten het uitwisselen van geloofs- en gemeenschapservaringen voldoende grond 
leek te bieden om een nieuwe wijze van kerk-zijn vorm te geven. Dit berustte op 
een onderlinge consensus die geen bijzondere legitimatie vroeg. Een dergelijke 
vanzelfsprekendheid van de eigen legitimiteit verdwijnt in Joäo Pessoa. Dit houdt 
niet alleen verband met een verandering van de objectieve sociaal-historische 
voorwaarden waaronder de CEB's bestaan of met een zich sterker ontwikkelende 
sociaal-politieke analyse van de globale context, maar vooral ook met de toene-
mende betekenis die de bijbel krijgt. 
2.2.2 GELUKTUDIG SACRAMENTEEL - KERKELUK 
Uit het discours van Itaici (1981), Canindé (1983), Trindade (1986) en Duque de 
Caxias (1989) komt naar voren, dat de band met de officiële kerkelijke institutie 
in toenemende mate wordt aangetrokken. Naarmate een grotere toeeigening van 
de bijbel plaatsvindt en de devotionele praktijk geleidelijk verlaten wordt, ver-
sterkt zich tevens de kerkelijke betrokkenheid en krijgt een nieuw type religieuze 
praktijk vorm. Deze zou getypeerd kunnen worden als een nieuwe 'sacramentele 
praktijk' {nova pràtica sacramental). Anders dan de devotionele praktijk is de 
nieuwe sacramentele praktijk meer collectief77 van aard. 
Deze praktijk omvat nieuwe ambten en diensten (ministerios), waaronder de 
verkondiging van het evangelie, het voorbereiden van vieringen en de coördinatie 
in functie van de eenheid van de gemeenschap. Deze nieuwe functies ontstaan 
vanuit de gemeenschap zelf, komen overeen met de behoeften van de gemeen-
schap, worden ook over diezelfde gemeenschap verdeeld en zijn dus niet langer 
aan de priester voorbehouden. De motivatie hier is, een concentratie van de 
77 "Na parte mais eclcsial, a gente vê nas comunidades uma forte e importante renovaçâo 
sacramental. Os sacramentos deixam de ser simples ntos para espressarem de fato um compro-
misse multo séno Dai que para recebê-los é necessaria uma boa preparaçâo e uma conscicnti-
zaçâo", 'Encontre Regional de Vitóna (ES)', ас (JP), hier 388; ook 'Comunidade de Alto 
Paraguai -Prelazia de Diamantino, Mato Grosso', а с (JP), hier 314 
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macht in handen van enkelen uit te sluiten.78 De legitimatie van het gezag van 
deze ambten en diensten, die vooral door leken worden uitgeoefend, komt ook 
niet van een officieel kerkelijke benoeming, maar wordt verleend door de 
betreffende gemeenschap zelf. 
Opmerkelijk voor de nieuwe sacramentele praktijk is dat het autonome element, 
dat kenmerkend was voor de eerdere devotionele praktijk (namelijk relatief vrij 
en onafhankelijk van kerkelijke institutie te staan), verloren gaat. Wel wordt een 
zekere autonomie gehandhaafd, zij het niet meer ten opzichte van, maar binnen 
de kerk als institutie en gemeenschap.79 Anders gezegd, het autonome element 
verplaatst zich: sinds het begin van de jaren tachtig komt een steeds duidelijker 
profiel naar voren van de CEB's als beweging aan de basis van de kerk. 
De vitale band tussen bijbel en leven speelt een belangrijke rol bij de verdere 
verdieping van de kerkelijke identiteit van de CEB's. Reeds in Joäo Pessoa, maar 
sterker nog sinds Itaici, valt op dat de CEB's in hun discours meer en meer het 
bewustzijn uitdrukken zelf kerk te zijn.80 In dit bewustzijn wordt de gemeen-
schapsidentiteit meer en meer voorgesteld als constitutief voor een nieuwe wijze 
van кегк-zijn. Wat in dit verband het meest wordt gewaardeerd, is de verandering 
die optreedt als gevolg van meer democratische organisatievormen van de kerk 
aan de basis.81 Dit 'kerkelijk bewustzijn' (consciência eclesial) vormt en verdiept 
zich in de CEB's door het steeds opmeuw aanwezig stellen van de gemeenschaps-
dimensie. 
2 3 Betekenis en consequenties 
In het voorgaande werd het zelfverstaan van de CEB's vanuit de termen 'praktijk' 
en 'bewustzijn' bestudeerd. De typeringen die daarmee naar voren kwamen 
78 In deze nchtmg werkten al enkele documenten uit Joäo Pessoa "Queremos ser iguais Por isso 
näo queremos organizar demais as coisas, nao queremos esse negocio de líder, de presidente, 
essas coisas Procuramos trabalhar em equipes, equipes que vanam, para todos participarem", 
'Comunidade de Santa Marganda Pastoral Operfna -Sao Paulo', in SEDOC 11(1978), 344-355, 
hier 354 (JP), cf ook een van de documenten van Vitóna I "Os ministénos (semços) näo 
deveräo ser impostos de fora por um esquema prefixado, mas deveráo surgir de dentro da 
própna comunidade de acordo com as necessidades da mesma", 'Comunidades rurais -Diocese 
de S Mateus (ES)', m SEDOC 7(1975), 1091-1094, hier 1093 (ИГ) 
79 'Comunidade de Alto Paraguai -Prelazia de Diamantino, Mato Grosso', о с (JP), 314, 'Comuni-
dade de Vila Rubim -Vitóna (ES)', а с (JP), hier 410 
80 "A Igreja somos todos nos, pessoas de fé, que luíamos para a construçâo de um mundo novo", 
'Comunidades de Minas Gerais -Regional', in SEDOC 14(1981), 197-207 (TT), hier 201 
Interessant is hier ook de symbolische uitverkiezing die in Joäo Pessoa plaatsvond van bisschop-
pen die de CEB's zouden tegenwoordig stellen in Puebla, cf 'Carta aos bispos reunidos em 
Puebla III Encontró Intereclesial de Comunidades Eclesiais de Base', in SEDOC 11(1978)115, 
445-446 (JP), en naar aanleiding van het pausbezoek (1980) ook 'Carta das CEB'S ao Papa Joäo 
Paulo II', in SEDOC 14(1981), 140 (IT) 
81 "Sentimos o apoio crescente dos bispos e dos padres, vemos com alegna que religiosos, 
religiosas e seminanstas entram na caminhada das CEB'S Todos passaram por um processo de 
conversäo, os bispos estâo ficando mais simples, escutam nossas reflexôes, mudam de estilo 
pastoral na linha de fratemidade e da comunhäo", 'Carta de Canindé', a.c. (CA), hier 322 
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stroken niet zozeer met veranderende kerkpolitieke of ecclesiologische doelstellin-
gen van de CEB's, maar tonen veeleer een zich geleidelijk profilerende sociaal-
politieke en religieus-kerkelijke identiteit. 
Als resultaat van deze benaderingswijze werd het gemeenschapsaspect, dat in de 
eerder besproken marxistische benaderingen een discutabele plaats krijgt en 
functioneel wordt opgevat als doorgangsfase in de vorming van een klassebewust-
zijn, op onderscheiden niveaus gewaardeerd. Op sociaal terrein bleek dat de 
associatieve praktijk zelf gericht is op de groei en vorming van een gemeen-
schapsidentiteit en bovendien voorwaarde is voor het ontstaan van een nieuwe 
band tussen het religieuze en het sociale. Daarnaast is het gemeenschapsaspect 
deel van het communautair bewustzijn, dat erop gericht is locaal-gebonden 
belangen te verwerkelijken. Ook op religieus terrein bleek het gemeenschapsele-
ment sinds de eerste nationale 'Encontros' aanwezig te zijn: het kwam naar voren 
als constitutief element voor een nieuwe wijze van kerk-zijn. Dit spitste zich nog 
toe in de nieuwe ambten en diensten uit de sacramentele praktijk. Het werd 
duidelijk dat deze in het kerkelijk bewustzijn van de CEB's niet alleen voortkomen 
uit de behoeften van de gemeenschap, maar ook zelf in dienst staan van eenheid 
en coördinatie van de gemeenschap en door diezelfde gemeenschap worden 
gelegitimeerd. 
Zoals het gemeenschapselement werd opgenomen in de definiëring van sociale en 
religieuze praktijken en bewustzijnsvormen, zo werden ook andere vormen van 
participatie en perceptie in de bepaling zelf van de sociale en religieuze praktij-
ken en bewustzijnsvormen verwerkt en tot inherent evaluatiecriterium gemaakt. 
Zo werd de strijd voor collectieve consumptiemiddelen opgevat als voorwaarde 
voor en als deel van een versterking van de volkse organisatiecapaciteit, welke op 
haar beurt een meer gerichte poütieke participatie mogelijk maakt aan een 
breder project van volkse democratie en volkse vormen van macht. 
Uit de typologie kwam ook naar voren, dat de meest uitdagende taak op het 
niveau van een evaluatie erin bestaat de overgangsmomenten te interpreteren van 
zowel een associatieve naar een revindicatieve en politieke praktijk, als van een 
communautair naar een kritisch en politiek bewustzijn. Op religieus terrein geldt 
dezelfde taak voor de overgang van een devotionele naar een sacramentele 
praktijk en voor de opkomst van een uitgesproken evangelisch en kerkelijk 
bewustzijn. 
Voor een nadere interpretatie van het veranderingsproces van een associatieve 
naar een revindicatieve praktijk levert Carlos Brandäo, een eerste aanknopings-
punt. Hij behandelt de vraag, zij het niet in het kader van het nationale proces 
van de CEB's, in hoeverre en op welke wijze er een overgangsproces mogelijk is 
van traditionele gemeenschapsgebonden vormen van participatie naar meer 
'organische' vormen daarvan. Hij benadrukt daarbij dat strijdvormen van bewe-
gingen van plattelandsarbeiders, van een vakbondsoppositie of een politieke partij 
niet noodzakelijkerwijs bestaande vormen van gemeenschap-zijn vernietigen, maar 
daar nieuwe betekenissen aan kunnen geven. Als oplossing voor dit probleem 
grijpt Brandäo echter uiteindelijk terug op het belang van de vorming van een 
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klassebewustzijn, met dien verstande, dat een klassenidentiteit of een klasse-
bewustzijn zijns inziens ook kan functioneren binnen de locale gemeenschap.82 
Een meer omvattende evaluatie van de overgang van een associatieve naar een 
politieke praktijk zal het onderwerp zijn van de eerste paragraaf van hoofdstuk 
III, gevolgd door een paragraaf die de overgang van een devotionele naar een 
sacramentele praktijk behandelt. Dit lijkt de meest zinvolle aanpak om de 
spanningsverhoudingen in de identiteit van de CEB'S te kunnen interpreteren en 
de belangrijkste uitdagingen uit het proces van nationale consoüdering te kunnen 
behandelen. Voorafgaand daaraan wordt in de hier volgende paragraaf, met 
behulp van de resultaten van de typologie, de relevantie van Boffs ecclesiologi-
sche bijdragen getoetst. 
82 C. R. Brandào, Pensar a pràtica, o.e. (1984), 112-113. 
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Typologie van sociale en religieuze praktijken en 
bewustzijnsvormen van Braziliaanse CEB's (1975-1989) 
metaforen in sociale en 
religieuze praktijken en 
bewustzijnsvormen 
sociale praktijken 
Vitóna I en II 
(1975-1976) 
gemeenschapsmeiaforen 
- 'broederschap' en 'een-
heid' 
- drukken ontdekking uit 
van eigen waardigheid en 
rechten 
- gemeenschap zelf is bron 
voor verandering 
associatieve praktijk 
- realisering gemeenschap-
pelijke basisbehoeften 
- onderlinge en wederzijdse 
hulp binnen de gemeen-
schap 
- acties gericht op gemeen-
schapsvorming en gemeen-
schapsgroei 
Joäo Pessoa 
(1978) 
organisaaemelaforen 
- Sverktuigen', 'instrumen-
ten in stnjd van het volk' 
- drukken doelstellingen uit 
van organisatorische aard 
- ontstaan van betrekkingen 
met groepenngen buiten 
de gemeenschap 
revindicaueve praktijk 
- gencht op collectieve 
voorzieningen en volkse 
strategieën van weerstand 
en overleving 
- concrete positiebepaling 
zowel in locale machtsver-
houdingen als in relatie 
tot de brede volksbewe-
ging 
Itaici, 
Camndc, 
Tnndade, 
Duque de Caxias 
(1981-1989) 
perspectiefmetaforen 
- CEB'S zijn 'zaad' en 'em-
bryo van een nieuwe 
maatschappij 
- drukt versterkte onder-
linge eenheid uit 
- tockomstgencht, perspec-
tief neemt plaats in van 
het doel 
politieke praktijk 
- omvat nieuwe samen-
werkingsverbanden met 
volksorganisaties en onaf-
hankelijke vakbonden 
- toenemend aantal partij-
politieke kandidaatstelin-
gen uit CEB'S 
- nieuwe vormen van basis-
democratie (democracia 
popular) en zelfbestuur 
(autogestâo) 
sociale bewustzijnsvormen religietizc bcwustzijns-
vonnen 
religieuze praktijken 
communautair bewustzijn 
- voorstelling bepaald door 
lokale belangen 
- aanklacht van in algemene 
termen geduide situatie 
van armoede Sociale en 
religieuze elementen zijn 
verstrengeld 
kritisch bewustzijn 
- armoede knjgt concrete 
namen 'overheersing*, 
'onderdrukking' 
- machtsverhoudingen voor-
gesteld als 'pyramide van 
onderdrukking', ratio-
nele/analytische identifica-
tie van sociale structuur 
vooralsnog afwezig 
- nadrukkelijk oordeel over 
onrechtvaardige structuur 
van maatschappij 
politiek bewustzijn 
- perceptie van tegengestel-
de klassebelangen en van 
het bestaande klassencon-
flict 
- intern democratische 
processen gewaardeerd als 
voorafbeelding van een 
nieuwe maatschappij 
- voorstelling van gepro-
grammeerde beïnvloeding 
van machtsrelaties 
nieuwe verbinding tussen 
religieuze en sociaal-poh-
tieke werkelijkheid 
religieus bewustzijn ver-
krijgt historische dimensie, 
opvatting sociale orde als 
natuurlijke orde, van ker-
kelijk gezag als historisch 
onaantastbaar verdwijnt 
historische dimensie 
maakt dat geloof in cen-
trum komt te staan 
bijbel komt in centrum te 
staan van religiositeit, 
ingezet voor reflectie op 
levensomstandigheden, 
band tussen bijbel en 
leven 
religieuze perceptie neemt 
elementen op van maat-
schappelijke tegenstellin-
gen en klassenposities, 
inzicht in ideologische 
vervreemding van reli-
gieuze inhouden 
voorstelling van gemeen-
schapsidentiteit blijft con-
stitutief voor nieuwe wijze 
van kerkzijn 
perceptie van democrati-
sche opening m kerkelijke 
structuur en organisatie 
(voorgegeven) 
devotionele praktijk 
- afhankelijkheid van godde-
lijke voorzienigheid of van 
heilige van wie steun 
wordt verwacht 
onderwerping aan leerstel-
lingen van hiërarchie 
individualistisch en imme-
diatistisch, directe oplos-
singen concrete problemen 
zekere autonomie t o ν de 
kerkelijke institutie 
doorgang 
historische dimensie 
evangelisch bewustzijn 
gelijktijdig 
kerkelijk bewustzijn 
nieuwe sacramentele praktijk 
versterking van kerkelijke 
betrokkenheid en band 
met kerkelijke institutie 
opkomst van nieuwe amb­
ten en diensten 
autonoom element uit 
devotionele praktijk knjgt 
verder vorm binnen kerke­
lijke institutie 
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3 Relevantie van Boffs bijdragen 
Het is betrekkelijk zinloos eraan te twijfelen dàt de ecclesiologie van Leonardo 
Boff invloed en betekenis heeft voor het nationaal consolideringsproces van de 
basisgemeenschappen, en wel omdat er geen enkele reden is voor een dergelijke 
twijfel. Hij wordt in de CEB's zeer gerespecteerd om zijn alerte, openhartige en 
overtuigende visie, er wordt in het documenten van de basisgemeenschappen vaak 
naar hem verwezen, en ten tijde van zijn zwijggebod startte er juist vanuit de 
CEB's een wijdverbreide solidariteitscampagne. Het zou in die zin vrij eenvoudig 
zijn na te gaan waar en in hoeverre Boff in het discours van de CEB's wordt 
geciteerd of waar er naar zijn gedachtengoed wordt verwezen. Dit zou echter het 
beperkte resultaat opleveren van een lijst met verwijzingen door de basisgemeen-
schappen naar Boff. 
Het probleem van de relevantie is complexer en ligt daarin, dat de relatie tussen 
zijn ecclesiologie en de concrete veranderingen die de CEB's doormaken geen 
rechtstreekse, maar een bemiddelde relatie is op verschillende niveaus. De rele-
vantie van Boffs ecclesiologie kan niet worden bekrompen tot wat de CEB's over 
Boff zeggen of tot wat zij met zijn ecclesiologie doen. Sommigen hebben dit pro-
bleem proberen op te lossen door Boff te beschouwen als een Organisch intellec-
tueel', conform de bepaling die Gramsci daarvan geeft, en ook overeenkomstig de 
plaats die Boff zichzelf als theoloog toekent. Kenmerkend voor de Gramsciaanse 
invulling van 'organisch intellectuelen' is evenwel, dat zij bepaald worden in relatie 
tot hun klasseoptie, niet in relatie tot het type werk dat door hen wordt verricht. 
Om de relevantie van Boffs ecclesiologie te kunnen verstaan is het begrip 'orga-
nisch intellectueel' bijgevolg te eng. Zijn klasseoptie is een noodzakelijke maar 
geen voldoende voorwaarde voor het relevante karakter van zijn ecclesiologie. 
In deze studie is gekozen voor een verdergaande invulling van wat relevantie is. 
Door de vraag te stellen in hoeverre Leonardo Boff zijn ecclesiologische pro-
bleemstellingen aan de ontwikkeling van de basisgemeenschappen op nationale 
schaal ontleent, en in welke zin hij met zijn gedachtengoed de CEB's een oriënta-
tie aanreikt. Een dergelijke studie vereist een nauwgezette analyse. Immers, is 
Boffs invloed op de basisgemeenschappen wel te onderscheiden van de invloeden 
van andere bevrijdingstheologen en pastorale werkers? En, hoe is het 'eigene' van 
Boffs bijdrage aan het nationale proces van de CEB's te bepalen? 
In het volgende wordt, met behulp van de eerder ontwikkelde typologie van 
sociale en religieuze praktijken en bewustzijnsvormen, het relevante karakter van 
Boffs ecclesiologie voor het proces van nationale identiteitsvorming van de CEB's 
nader geanalyseerd en geïnterpreteerd. Büjkens de eerdere inhoudelijke karakte-
risering van Boffs bijdrage aan de 'Intereclesiais' heeft hij zijn optie voor de CEB's 
als nieuw model van kerk en als voorafbeelding van een nieuwe maatschappij 
verder ingevuld. Daarbij heeft hij verschillende probleemstellingen wel opgepakt 
uit het nationale proces van de CEG's, maar heeft hij andere vooralsnog laten 
liggen. Voor de nadere studie van de relevantie blijven de grondbegrippen 
waarmee zijn ecclesiologische bijdragen hier geanalyseerd worden dezelfde als die 
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waarmee eerder de typologie werd opgezet: 'praktijk' en 'bewustzijn'. Met de 
inzichten die uit de ontwikkelde typologie zelf voortkwamen wordt een toetsing 
van de relevantie uitgevoerd. Het is dus — ten overvloede misschien — niet de 
bedoeling een toetsing door te voeren van empirische aard. 
In dit onderdeel staan twee toegespitste vraagstellingen centraal. Ten eerste, in 
hoeverre ontleent Boff zijn ecclesiologische probleemstellingen en thematieken 
aan het zelfverstaan van de CEB's zoals dat naar voren kwam in de typologie van 
praktijken en bewustzijnsvormen? Welke ecclesiologische problemen selecteert 
hij? In hoeverre weet hij ecclesiologisch de veranderingen in de identiteit van de 
CEB's mee te voltrekken? En ten tweede, in hoeverre intervenieert hij, weet hij 
met zijn ecclesiologie de CEB's als nieuw model van kerk ecclesiologisch richting 
te geven? Om deze vragen te behandelen wordt eerst onderzocht welke opvatting 
Boff heeft van sociale en religieuze praktijken en bewustzijnsvormen van de 
CEB's. Tegen die achtergrond worden veranderingen in zijn ecclesiologisch begrip 
van de CEB'S besproken en worden de verschuivingen in zijn ecclesiologische 
probleemstellingen en thematieken geïnterpreteerd. Dit alles wordt afgerond door 
enkele aanknopingspunten te formuleren voor nader onderzoek naar de interne 
coherentie en consistentie van Boffs ecclesiologie. 
3.1 Concept van praktijk en bewustzijn 
3.1.1 OP SOCIAAL TERREIN 
'Pràtica associativa' en 'consciência comunitària' 
De inhoud van wat hier eerder werd getypeerd als een 'pràtica associativa', 
kenmerkend voor Vitoria I en II, komt geheel overeen met de 'nieuwe ргахіч' 
(praxis nova)", kenmerkend voor het tweede type van kerk dat Boff in Vitoria 
I naar voren bracht op de noemer 'kerk-gemeenschap en teken van bevrijding'. 
Volgens hem kenmerkt die praxis zich door horizontale relaties, gericht op 
onderlinge steun en gezamenlijke verantwoordelijkheid. Boff gebruikt in dit 
verband steeds de notie 'praxis'; het begrip 'praktijk' hanteert hij noch in Vitoria 
I noch in Vitoria II. 
In zijn tekst 'Eclesiogênese', gepresenteerd in Vitoria II, verwijst hij een enkele 
keer naar de 'praxe' van de CEB's, die voor hem in verband staat met een her-
ontdekking van de kerk 'vanuit de kracht van de Geest'.84 Nergens zet Boff 
83 Boff spreekt m verband met dit type van kerk van een "práxas nova de relacionamento 
comumtano", L Boff, 'As eclesiolojpas presentes nas CEB'S', а с. (VT), hier 1195. 
84 L Boff doet in Eclesiogênese, o.c (VII), over deze 'praxe' een dnetal uitspraken- a) de 'praxe' in 
de CFB'S drukt zich uit als een 'reivençâo da Igreja' de Geest wordt ontdekt als bron die de kerk 
doet geboren worden (38), b) die 'praxe' is zelf de bron voor de bijdrage van de CEB'S in het 
overstijgen van een lineaire gezagsstructuur m de kerk (46) en is uitgangspunt voor een 
theologische reflectie over principes van eenheid en universaliteit (49/50); c) tenslotte brengt 
deze 'praxe' de CEB'S ertoe de kerk te helpen 'a se reiventar pelas bases' (49/50). 
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echter uiteen wat hij precies onder het concept 'praxe' verstaat. Evenmin specifi-
ceert hij het begrip naar een sociale of religieuze dimensie. De sociaal-historische 
context waarin die 'praxe' zich vormt komt bovendien niet in het blikveld. 
Evenmin verwijst de 'praxe' naar enig bevrijdend sociaal-politiek project. De 
kerkelijke dimensie lijkt voor Boff in deze periode veeleer doorslaggevend. Al 
spreekt hij niet in termen van een 'kerkelijke praxe', die 'praxe' is volgens hem 
gericht op een vernieuwing van kerkelijke kaders en op een doorbreking van het 
hiërarchisch-verticale model van kerk: de praxe is kenmerkend voor een kerke-
lijke vernieuwingsbeweging die volgens hem haar oorsprong vindt in de jaren 
vijftig en zestig, en die zich bij uitstek uitdrukt in de CEB's. Boff is, met andere 
woorden, in de eerste fase van het nationale proces van de CEB's meer bezig met 
het kerkelijk vernieuwende aspect van de CEB's dan met sociale vraagstukken uit 
de praxis. 
Hetzelfde geldt in grote lijnen voor Boffs reflectie op de sociale bewustzijnsvor-
men van de CEB's. Het valt allereerst op dat hij het substantief 'bewustzijn' 
(consciência) in Vitoria I niet gebruikt. Wel spreekt hij hier van 'bewustworden', 
maar steeds in relatie tot de problematiek van de mensenrechten.85 Al gebruikt 
hij niet het concept, hij gaat wel in op de perceptie van het gemeenschapskarakter 
in de CEB's: volgens hem is het gevaar van een "totalizaçâo ad intra" beslissend, 
met name in het tweede type van kerk dat hij in Vitoria I onderscheidt. Om dat 
gevaar te overwinnen onderstreept hij dat de CEB's kritisch inzicht dienen op te 
doen in sociale machtsverhoudingen en wijst hij op de noodzaak van een politieke 
analyse. 
Tijdens Vitoria II, in zijn tekst Eclesiogênese, krijgt de term 'bewustzijn' meer 
gewicht en een wat meer bepaalde inhoud dan de 'praxe' waarop hij zich beroept. 
Het 'bewustzijn' duidt hij op de eerste plaats als een 'nieuw bewustzijn', dat 
samenhangt met de opkomst van de CEB's als lekenbeweging.80 Merkwaardig is 
hier opnieuw dat Boff in Vitoria II nauwelijks ingaat op de sociale dimensie van 
het 'nieuwe bewustzijn' en evenmin de relatie thematiseert tussen de 'praxe' en 
dat 'nieuwe' bewustzijn; hij geeft een invulling van beide begrippen onafhankelijk 
van elkaar. Boffs inhoudelijke bepalingen van deze begrippen hebben desondanks 
wel een overeenkomst, aangezien zij beiden een verwijzing bevatten naar de basis, 
de 'waarachtige bron', de Geest. 
Wat is uit deze analyse nu af te leiden? Boff spreekt tijdens de eerste 'Interecle-
siais' überhaupt niet van 'praktijk', maar gaat dat pas met ingang van Joäo Pessoa 
doen. De inhouden die hij aan de 'nieuwe praxis' en 'praxe' in Vitoria I en II 
toekent, komen echter wel overeen met wat in onze typologie onder 'pràtica 
85 In de lijn van het tweede type van kerk dat hij analyseert stelt hij dat deze "conscientiza dos 
direitos humanos violados"; L. Boff, 'As eclesiologias presentes nas CEB'S', а С (VI), 1196 
Hetzelfde perspectief geldt voor het derde type van kerk "toma consciência dos direitos 
humanos", idem, 1193 en 1194. 
86 L. Boff, Eclesiogênese, o.e. ( ІГ), 10. 
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associativa' viel: participatie in functie van onderlinge en wederzijdse hulp, gericht 
op een versterking van de gemeenschapsidentiteit. Voorts spreekt Boff in deze 
periode van 'bewustworden' en van een 'nieuw* en 'christelijk' bewustzijn. Daar-
van werkt hij echter de sociale dimensie nauwelijks uit, hoewel deze nadrukkelijk 
aanwezig is tijdens de eerste fase van het nationale proces: blijkens de typologie 
omvat het communautair bewustzijn locaal gebonden belangen evenals een 
aanklacht in algemene termen van armoede en onderdrukking. Wel onderstreept 
hij het belang ervan, dat het bewustzijn in de CEB's zich verdiept met behulp van 
een politieke analyse. 
'Pràtica reivindicativa' en een 'consciência crítica' 
In zijn herinterpretatie van de 'notae ecclesiae' in Joäo Pessoa gebruikt Boff niet 
langer het concept 'praxe'. Nieuw is ook dat hij nu de meervoudige term 'praktij-
ken' introduceert.87 Telkens weer verbindt hij deze 'praktijken' met wat hij het 
'religieus kerkelijk veld' noemt. Een enkele keer komen in dit verband ook 
'praktijk'88 en 'praxis'89 zonder meer, als enkelvoudige begrippen naar voren. Het 
enige moment waarop hij een 'pràtica revolucionaria' aanwijst, is wanneer de kerk 
op het religieus-kerkelijk veld een breuk legitimeert met het hegemonisch blok.90 
In zijn korte tekst met beschouwingen achteraf op Joäo Pessoa, gaat hij in meer 
globale termen in op de 'praktijken' van de CEB's en stelt hij enkele keren dat de 
CEB's een 'pràtica de libertaçâo' realiseren.91 
Voor zijn invulling van sociale bewustzijnsvormen gebruikt Boff in Joäo Pessoa 
wel de notie 'consciência'92 en spreekt hij een enkele keer van een 'kritisch 
bewustzijn'.93 Ook behandelt hij nu het bewustzijn van de armen dat zij 'onder-
drukte klasse' zijn94 en onderlijnt hij dat de CEB's in Joäo Pessoa het bewustzijn 
naar voren brachten dat de kerk zich historisch heeft verbonden met heersende 
klassen.95 Deze inhouden stemmen in grote lijnen overeen met wat in de typolo-
gie onder 'kritisch bewustzijn' werd geplaatst, namelijk een perceptie van de 
onrechtvaardige structuur van de maatschappij, het blootleggen van de histori-
sche en structurele oorzaken daarvan — zij het in overwegend symbolische 
87 L. Boff, 'Características da Igreja encamada nas classes subalternas', ас. (JP), hier vooral 827, 
829, 830, 832, 834, 837. 
88 Idem, 837. 
89 Ibidem, waar hij spreekt van een "praxis comunitària e solidaria" die de CEB's kenmerkt. 
90 Idem, 831 
91 L Boff, 'Igreja, povo que se liberta. IIIo Encontró Intereclesial', a.c. (JP), hier 503 en 505. 
92 L. Boff, 'Características da Igreja encarnada nas classes subalternas', а с. (JP), hier 826, 832, 
833, 834 Ditzelfde valt op in zijn reflectie achteraf; L. Boff, 'Igreja, povo que se liberta', a.c. 
(JP), 505, 506, 507. Slechts één keer spreekt Boff hier van een 'kerkelijk bewustzijn', dat sinds 
Medellin opkwam; idem 503 
93 HIJ verwijst naar een ". .consciência crítica e transformadora...", L. Boff, 'Características da 
Igreja encarnada nas classes subalternas', a.c (JP), 835. 
94 L Boff, 'Igreja, povo que se liberta', a.c. (JP), 505. 
95 Idem, 506. 
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termen —, evenals een onderkenning van het bestaan van klassen en van het 
klassenconflict. 
Wat is hieruit af te leiden? Bezien vanuit de inhouden die samenhangen met een 
revindicatieve praktijk, valt op dat Boff m geen van zijn beide teksten rond Joäo 
Pessoa ingaat op de middelen of instrumenten (vakbonden, volksorganisaties) 
waarmee de CEB's het christelijk geloof efficiënt kunnen maken. De kwestie van 
de 'middelen' was voor hem in Vitoria I echter wel kenmerkend voor het derde 
type van kerk dat hij binnen de diversiteit van de CEB's onderscheidde, namelijk 
de kerk als 'profetisch instrument van bevrijding' die zich kenmerkt door een 
'nieuwe en bevrijdende praxis'.96 Het is verrassend dat de kwestie van de 'midde-
len' van de volksbeweging geen enkele rol speelt bij zijn interpretatie van de ka-
rakteristieken van de kerk, juist in die tekst waarin hij zijn sociaalwetenschappelij-
ke analyse-instrument uitwerkt. Ter verklaring daarvoor zij eraan herinnerd dat 
de 'praktijken' van de basisgemeenschappen die hij in Joäo Pessoa naar voren 
brengt, strikt verbonden zijn met het 'religieus-kerkelijk veld'. De conclusie 
hieruit is, dat Boffs kritische analyse van klassenverhoudingen die ook de kerk 
doortrekken geen verdere verdieping van zijn concept van sociale praktijken tot 
gevolg heeft. 
'Pratica politica' en een 'consciência politica' 
In weerwil van de verschuiving in sociale bewustzijnsvormen van de CEB's sinds 
het begin van de jaren tachtig, gebruikt Boff geen enkele keer het begrip 'politiek 
bewustzijn': wel spreekt hij naar aanleiding van Itaici van een 'verscherpt sociaal 
bewustzijn', dat geen vrucht is van ideologische infiltratie, maar voortkomt uit het 
geloof en het lezen van de bijbel.97 Verder komt 'consciência' in zijn reflectie op 
Itaici zonder verdere bepalingen voor98, maar steeds in de bredere context van 
zijn uiteenzetting van de partijpolitieke keuze van de CEB's. Hetzelfde geldt voor 
zijn interpretatie van Canindé. Ook hier gebruikt hij een enkele keer de term 
'bewustzijn', maar zonder nadere bepaling.99 In zijn beschouwingen van Trindade 
is de notie geheel afwezig, terwijl het begrip in zijn tekst naar aanleiding van 
Duque de Caxias weer enkele keren terugkomt, nu in de zin van een 'toenemend' 
bewustzijn van de onrechtvaardige structuur van het kapitalistisch systeem.100 
Ook spreekt hij hier van een 'toenemend' bewustzijn binnen de CEB's van de 
eigen identiteit van vrouwen101, indianen102, en zwarten103. 
96 "Praxis nova e libertadora". Hij noemt dit een "praxis jà na comumdade, praxis que liberta", 
L Boff, 'As edesiologias presentes nas CEB'S', а С (VT), 1197 
97 L. Boff, 'Comunidades Eclesiais de Base povo oprimido que se organiza', a.c. (IT), hier 318 
98 Idem, 315, 318, 319 
99 L Boff, 'CEB'S Igreja inteira na base', a с (CA), hier 468, 469 
100 L Boff, 'CEB'S que significa "novo modo de toda a Igreja ser"9', α с. (DQ), hier 555, 556, 559, 
560 
101 Idem, 559 
102 Ibidem 
103 Idem, 560 
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Wat betreft de sociale praktijken van de basisgemeenschappen in de jaren tachtig 
— sinds Itaici —, gebruikt Boff geen enkele keer meer het concept 'praxis', maar 
spreekt hij alleen nog van 'praktijk' of 'praktijken'. De praktijken die hij naar 
voren haalt typeert hij niet zozeer als 'politieke praktijken', maar duidt hij in 
meer algemene termen als 'práticas alternativas', die ontstaan vanuit een evangeli-
sche geloofsbeleving, en die verzet inspireren tegen de sociale en religieuze status 
quo.104 In Canindé volgt hij eenzelfde koers en spreekt hij in globale bewoordin-
gen van 'práticas transformadoras'^ 
Uit dit alles blijkt dat Boff sinds Itaici wel inhouden opneemt die eerder werden 
beschreven als typerend voor het 'politiek bewustzijn' van de CEB's: het partijpoü-
tiek engagement106, het bredere perspectief van een integrale bevrijdings-
strijd107, de interne democratisering van machtsstructuren108, en het toegeno-
men inzicht in sexe-specifieke, cultureel-religieuze en raciale machtsverhoudin-
gen.109 De conclusie in dit verband kan niet anders zijn, dan dat Boff de begrip-
pen 'politiek bewustzijn' en 'politieke praktijk' van de CEB's nadrukkelijk vermijdt. 
De 'alternatieve' en 'veranderende' praktijken die hij sinds Itaici naar voren 
brengt zijn op hun beurt ook te globaal om deze te kunnen verstaan als een 
'politieke praktijk' in de zin van de typologie. 
3 1.2 OP RELIGIEUS TERREIN 
'Pràtica devocional' en 'pràtica sacramental' 
Naar aanleiding van de 'Encontros' in Itaici en Canindé behandelt Boff uitvoerig 
de band tussen 'geloof en 'praktijken'. In zijn tekst over Itaici stelt hij dat het 
geloof oriëntatie geeft aan 'alle praktijken' en rechtvaardigheid en liefde een 
'praktijk van solidariteit en broederschap' voortbrengen.110 In dezelfde lijn 
verwijst hij naar een 'pràtica evangélica'111 in de CEB's. Daarop beroept hij zich 
om het elitaire, illuministische vooroordeel van verschillende sectoren in de kerk 
te verwerpen, dat ervan uitgaat dat alleen intellectuelen kennis bezitten van de 
christelijke waarheid en dat alleen zo de kerkelijke orthodoxie bewaard blijft. In 
Canindé verdiept hij vervolgens de relatie tussen geloof en praktijk, door de 
'praktijk van Jezus' te kwalificeren als inherent deel van het geloof zelf, naast het 
'Woord van God' en de 'kracht van de Geest'.112 
104 L Boff, 'Comunidades Eclesiais de Base- povo oprimido que se organiza', а с (JT), 315 
105 L Boff, 'CEB's Igrcja inteira na base', а с {CA), 467 
106 L Boff, 'Comunidades Eclesiais de Base povo oprimido que se organiza', a с (IT), 319 
107 Idem, 318 
108 L Boff, 'CEB'S Igreja inteira na base', a с (CA), 469 
109 L Boff, 'CEB'S que significa "novo modo de toda a Igreja ser"'', a с. (DQ), 559 en 560 
110 L Boff, 'Comunidades Eclesiais de Base- povo oprimido que se organiza', a.c. (IT), 317 
111 Idem, 316 
112 L Boff,'CEB'S Igreja inteira na base', a с (CA), 466 
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Al neemt Boff nadien in zijn reflectie op Trindade 'pràtica' op in de titel113, het 
begrip komt verder in deze tekst niet meer voor. Dit gebeurt wel naar aanleiding 
van Duque de Caxias, waar hij twee keer het concept 'praktijk' gebruikt: hij 
verwijst naar een 'nieuwe praktijk' ("nova pràtica") in de CEB's, die ontstaat uit 
het werk van de Geest114 en uit een 'bevrijdende praktijk van Jezus' ("pràtica 
libertària de Jesus").115 Volgens hem brengt deze 'nieuwe praktijk' de basis-
gemeenschappen tot een veroordeling van elk type van overheersing. In dezelfde 
tekst verwijst hij tenslotte ook in meer algemene zin naar een 'coherente en 
gemeenschappelijke praktijk' in de CEB's.116 
'Consciência evangélica' en 'consciência eclesial' 
Omtrent de veranderingen op het terrein van reUgieuze bewustzijnsvormen, 
spreekt Boff in Vitoria II van een 'christelijk bewustzijn', dat hij duidt als een 
moment van het zelfverstaan van de CEB's en als iets dat hen onderscheidt van 
andere gemeenschappen. Ook wijst hij hier op een 'kerkelijk bewustzijn', dat in de 
basisgemeenschappen verbonden is met een kerkelijke motivatie. Beide laatste 
beschouwt hij als beslissend voor het verstaan van de CEB's als kerkelijke ge-
meenschap.117 Met het oog op het getypeerde 'evangelisch bewustzijn' dat in 
Joäo Pessoa naar boven komt, valt op dat Boff in zijn reflectie op Joäo Pessoa 
enkele keren stelt dat de armen zich ervan 'bewust' zijn dragers te zijn van het 
evangelie.118 Zo benadrukt hij ook in zijn beschouwing op Itaici het 'bewustzijn' 
in de CEB's van 'trouw aan het evangelie'.119 De 'evangelische' en 'apostolische' 
aard van dat bewustzijn komt nog een enkele keer terug in Boffs tekst over 
Canindé.120 Pas in zijn reflectie op Duque de Caxias spreekt hij van een 'evange-
lisch bewustzijn'121, maar schrijft hij dit toe aan enkele sectoren van de kerk die 
uitgaande daarvan — en niet om enig politiek motief — gekozen hebben voor een 
kerk aan de basis. Opvallend is nu, dat Boff slechts een enkele keer in het kader 
van de 'Intereclesiais' het begrip 'kerkelijk bewustzijn' gebruikt: in Vitoria II, Joäo 
Pessoa en Canindé.122 Wel benadrukt hij in Duque de Caxias het bewustzijn in 
de basisgemeenschappen van 'gemeenschap en eenheid'.123 
113 L. Boff, Ά colegialidade de todo o Povo de Deus', a.c. (TR), 650-657. 
114 L. Boff, 'CEB'S: que significa "novo modo de toda a Igreja ser"?', a.c. (DQ), 552. 
115 Idem, 556. 
116 Idem, 558. 
117 L. Boff, Eclesiogênese, o.e. ( ІГ), 22. 
118 L. Boff, 'Igreja, povo que se liberta. ΠΙ Encontró IntereclesiaP, a.c. (JP), 505, 507. 
119 L. Boff, 'Comunidades Eclesiais de Base: povo oprimido que se organiza', a.c. (IT), 315. 
120 L. Boff, 'CEB'S: Igreja inteira na base', a.c. (CA), 462. 
121 L. Boff, 'CEB'S: que significa "novo modo de toda a Igreja ser"?', a.c. (DQ), 555. 
122 L. Boff, Eclesiogênese, o.e. (VII), 22; id., 'Igreja, povo que se liberta. Ill Encontró IntereclesiaP, 
a.c. (JP), 503; id., 'Comunidades Eclesiais de Base: povo oprimido que se organiza', a.c. 
(ΓΓ), 313. 
123 L. Boff, 'CEB'S: que significa "novo modo de toda a Igreja ser"?', a.c. (DQ), 550. 
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Wat blijkt hieruit? Bezien vanuit onze eerdere typering van religieuze praktijken 
spreekt Boff in zijn reflecties op het nationale proces van de CEB's nergens van 
een devotionele praktijk of een sacramentele praktijk. Wel verwijst hij naar een 
'nieuwe' en naar een 'evangelische' praktijk en spreekt hij van een '(bevrijdende) 
praktijk van Jezus'. Deze praktijken zijn voor hem inherent deel van het geloof 
zoals dat in de CEB's vorm krijgt. Wel gebruikt Boff de begrippen 'evangelisch 
bewustzijn' en 'kerkelijk' bewustzijn, wat in beide gevallen overeenkomt met de 
inhoud die daaraan in de typologie van religieuze bewustzijnsvormen gegeven 
werd. Boff vult deze inhouden echter aan, door ook de 'apostolische' dimensie 
van het 'evangelisch bewustzijn' in zijn bepaling te betrekken. 
De slotconclusie uit deze analyse is, dat Boff bij de opbouw van zijn probleem-
stellingen in het kader van de 'Intereclesiais' weliswaar venvijst naar sociale en 
religieuze praktijken, maar deze niet grondig analyseert. Hij geeft geen precieze 
inhoudelijke bepaling daarvan. Wat hem voortdurend bezighoudt is het invullen 
van de relatie tussen 'praktijken' en inhouden van het 'geloof. Reeds vanaf Vitoria 
I is bovendien niet de sociaal-politieke context doorslaggevend voor zijn reflectie, 
maar zijn dat de veranderingen die zich in de kerkelijke context voltrekken. De 
veranderingen in het zelfverstaan van de CEB's op nationale schaal, zoals die hier 
eerder werden getypeerd, vallen niet samen met de invullingen die Boff daaraan 
geeft. 
32. Paradigmaverschuiving en gevolgen 
Door de bovenstaande detailanalyse is het mogelijk om Boffs kerkvisie achter en 
in de termen 'praktijk' en 'bewustzijn' hier verder te interpreteren en de relevantie 
van zijn ecclesiologie voor het nationaal consolideringsproces van de CEB's nader 
te bepalen. In wat volgt wordt een interpretatie gegeven van de ecclesiologische 
probleemstellingen die Boff aan het proces van de CEB's ontleent, de stellingen 
die hij uitwerkt en de oriëntaties die hij aanreikt. In functie van die nadere inter-
pretatie wordt allereerst aangetoond hoezeer er bij Boff een paradigmaverschuiving 
heeft plaatsgevonden in zijn fundamentele ecclesiologische noties: zijn visie op de 
CEB's als 'sacrament van heil' en 'volk van God' die zo'n uitgesproken uitgangspunt 
vormde in 1975 en 1976, verschuift geleidelijk naar een visie op de CEB'S als model 
van 'communio-gemeenschap', dat vanaf 1983 centraal staat. Dit bepaalt in belang-
rijke mate de ecclesiologische probleemstellingen en thematieken die hij selecteert 
en de richting die hij aan het nationale proces geeft. In de conclusies die uit deze 
interpretatie worden getrokken en aansluitend in de volgende paragraaf worden 
beschreven, komt ook de andere kant daarvan aan de orde, namelijk de beperkin-
gen van Boffs ecclesiologische probleemstellingen en thematieken, die ten nauwste 
samenhangen met het bij Boff gesignaleerde gebrek aan een analyse van sociale 
en religieuze praktijken en bewustzijnsvormen van de CEB's. 
CEB's als 'sacrament' en 'volk van God' 
Tijdens de eerste twee 'Encontros' biedt Boff een heractualisering aan van de 
conciliaire opvatting van de kerk als sacramentum universale salutis en definieert 
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hij de basisgemeenschappen als sacramentale verschijningsvorm bij uitstek van het 
mysterie van de universele kerk. De sacramentele inslag van zijn ecclesiologie 
markeert in deze fase ten diepste de ecclesiologische problemen die hij aan de 
CEB's ontleent en de oriëntaties die hij de CEB's als nieuw model van kerk 
aanbiedt. Daarbij brengt hij een fundamentele stelling naar voren, die hij baseert 
op het argument dat de universele kerk haar primaat ontleent aan het heilsaan-
bod van God en dat het geloof het 'initiërend en structurerend principe' of ook de 
'minimaal constituerende realiteit' is van de particuliere kerk. Met behulp van dat 
argument stelt hij dat het geloof voorafgaat aan elke particuliere vorm van kerk-
zijn: niet de institutie, maar het geloof, gevierd in gemeenschap, is de minimale 
waarborg voor de kerkelijke identiteit van de CEB's. Bij het ontwikkelen van deze 
stelling beroept hij zich op de ecclesiologische dimensies die op nationale schaal 
in de CEB's aanwezig zijn. 
Naast deze concretisering van het Onzichtbare' sacramentale karakter van de 
CEB's, gaat hij in de eerste fase van het nationale proces ook in op het 'zichtbare' 
institutionele aspect van de basisgemeenschappen. In Vitoria II werkt hij de 
stelling uit, dat de basisgemeenschappen een nieuw type van institutionele 
aanwezigheid van het christendom in de wereld vertegenwoordigen, waarbij het 
essentiële niet de institutie zelf is, maar de geloofsviering van de gemeenschap, 
die steeds door de Geest wordt hernieuwd. De institutie, zo benadrukt hij in dat 
verband, kan zich steeds vernieuwen door gemeenschap, maar kan zich niet 
veranderen in gemeenschap: de CEB's kunnen geen vervanging of alternatief zijn 
voor de 'kerk-institutie'. Reeds dan formuleert hij wat hij later ecclesiologisch zal 
verdiepen: de basisgemeenschappen als prefiguratie van een nieuwe institutionele 
aanwezigheid van het christendom beogen geen parallelle wijze van kerk-zijn, 
maar vertegenwoordigen een nieuw model van kerk binnen de officiële institutie. 
Interessant hier is, dat Boff zijn visie op de CEB's als 'sacramentale vertegenwoor-
diging van het mysterie' reeds tijdens de eerste Encontros aanvult met een ander 
ecclesiologisch paradigma, namelijk de kerk als 'volk van God'. Boffs specifieke 
invulling van beide paradigmata bepaalt de ecclesiologische koers van het proces 
die hij de CEB's voorhoudt. In zijn tekst Eclesiogênese houdt hij de CEB's voor, dat 
het nieuwe van hun bestaan erin ligt dat 'een kerk uit het volk geboren wordt 
door de kracht van de Geest'. Tegen die achtergrond legitimeert hij ook ecclesio-
logisch de opkomst van nieuwe ambten en diensten als manifestatie van de Geest. 
In die lijn stelt hij, dat de CEB's een concrete eenheid bewerkstelligen tussen het 
christologisch en pneumatologisch fundament van de kerk en dat de CEB's een 
christologische reductie van de grondslag van de kerk opheffen: in plaats van een 
lineair-juridische band, verlopend vanuit Christus, via de apostolische navolging 
naar de hiërarchie, onderkent en waardeert hij juist de concrete eenheid in de 
CEB's tussen het christologische en het pneumatologische element van kerk-zijn. 
Kenmerkend voor Boffs ecclesiologische bijdrage aan de eerste fase van het 
nationale proces is vooral de vruchtbare spanning zelf tussen de twee boven-
genoemde ecclesiologische paradigmata: de kerk als 'sacramentum' en als 
'populus Dei'. Aan de ene kant brengt de sacramentele inslag van zijn ecclesiolo-
gie hem ertoe indringende vraagstukken aan de orde te stellen naar de oorsprong 
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van de CEB's, hun kerkelijke identiteit, de band met de universele kerk en de 
institutionele realisering van een nieuw model van kerk. Waar hij aan de andere 
kant de CEB'S benadert vanuit de ecclesiologische optiek van 'volk van God', komt 
nog sterker het pneumatologjsch element van zijn ecclesiologie naar voren, 
behandelt hij het thema van nieuwe ambten en diensten, en herneemt hij het 
probleem van de spanningseenheid tussen een christologische en pneumatologi-
sche fundering van de kerk. 
Sacramentele aard van Boffs ecclésiologie 
Aan het eind van de jaren zeventig, rond Joâo Pessoa, gaat Boff dieper in op het 
probleem van de kerkelijke identiteit van de CEB's. Hij stelt dat de basisgemeen-
schappen een bijdrage leveren aan het overstijgen van de actuele machtsstructuur 
in de kerk, doordat zij enerzijds het gezag erkennen van de hiërarchische top, 
maar anderzijds de unilaterale machtsaanspraken, evenals een dirigistisch, 
centralistisch optreden daarvan, bestrijden. Tegen die achtergrond benadrukt hij 
dat de CEB's een nieuw concept van eenheid, katholiciteit, apostoliciteit en 
heiligheid brengen. Dit werkt hij uit, door een sociaalwetenschappelijk analyse-
instrument aan te reiken en met behulp daarvan een herinterpretatie te maken 
van de klassieke notae ecclesiae. In dat verband analyseert hij de kerk als zicht-
bare institutie èn als sacramentele aanwezigheid van het mysterie in een klassen-
maatschappij. Het is daarbij opvallend dat een verdere inhoudelijk ecclesiologi-
sche invulling van het 'sacramentale' karakter van de basisgemeenschappen hem 
sindsdien minder bezighoudt. Wel speelt de sacramentele aard van zijn ecclesiolo-
gie nog een rol bij het aankaarten überhaupt van de vraag naar de ware kerk en 
naar de karakteristieken van de kerk. Ook speelt het door in het onderscheid dat 
hij maakt tussen het 'religieus-kerkelijk' veld en het 'kerkelijk-sacramentale' veld; 
dit onderscheid vormt zelfs de grondslag voor zijn sociaalwetenschappelijk 
instrumentarium. Treffend is hier ook dat waar de sacramentele optiek bij zijn 
herformulering van de 'notae' een aanzienlijke rol blijft spelen, Boffs kerkbegrip 
van 'populus Dei' lijkt deze in te gaan vervagen. 
'Kerk-communio-gemeenschap ' 
In de jaren tachtig, tijdens de 'Encontros' die volgen op Itaici, concentreert Boff 
zich bijna uitsluitend op de dimensies van 'communio' en 'gemeenschap' in de 
basisgemeenschappen. De ecclesiologische oriëntatie die hij de CEB's nu levert, 
zal zijn ecclesiologie in de rest van de jaren tachtig diepgaand markeren. Het 
'nieuwe model van kerk' waarvan hij eerder sprak, vult hij nu ecclesiologisch 
verder m als model van 'kerk-communio-gemeenschap', dat zich opnieuw actuaü-
seert in de CEB's. Opmerkelijk hier is, dat Boff zich met ingang van Canindé niet 
langer beperkt tot de stelling dát de CEB's een 'nieuw model van kerk' vertegen-
woordigen. Bij een eerste invulling van het begrip van de 'kerk-communio-
communitas' in Canindé stelt hij dat het zijn wortels heeft in de apostolische 
gemeenschap van de twaalf en als spil de gemeenschap en onderlinge eenheid 
heeft. Hij brengt daarbij de stelling naar voren, dat de 'communio' in de CEB's 
vorm krijgt als een complementariteit van ambten en diensten, de CEB's door die 
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'communio' bovendien de band versterken tussen de basis en de gezagsdragers 
van de institutie, en dit voorts de mogelijkheid in zich draagt tot het overstijgen 
van de bestaande arbeidsdeling in de kerk. 
In zijn reflectie op Trindade werkt hij de grondslag voor het model van 'kerk-
communio-gemeenschap' verder uit in termen van het christelijk mysterie van de 
triniteit, wat hij nog verder invult naar aanleiding van Duque de Caxias. In dit 
verband reikt hij enkele nieuwe thematieken aan. Allereerst gaat hij uitvoerig en 
zeer zorgvuldig in op de band tussen 'communio' en 'communitas'. Sterker dan in 
zijn eerdere studies behandelt hij nu, hoezeer de 'communio' het sleutelbegrip is 
voor het verstaan van het christelijk mysterie van de drieëenheid, dat zich in de 
geloofsgemeenschap weerspiegelt. Die geloofsgemeenschap ontleent bij uitstek 
daaraan haar medeverantwoordelijkheid (participatie), verspreid over heel het 
volk van God. Tegen die achtergrond voert hij ook een andere thematiek in: de 
band tussen 'communio' en 'collegialiteit'. Ook voor wat betreft deze verhouding 
legt hij het theologisch fundament van de collegialiteit in de 'communio'. Colle-
gialiteit beperkt zich zo niet tot een juridische concentratie in het bisschoppencol-
lege, maar is een bijzonder kenmerk van 'communio-gemeenschap'. Tenslotte 
maakt het paradigma 'kerk-communio-gemeenschap' het hem ook mogelijk 
tijdens de laatste 'Encontró' in Duque de Caxias meer concrete ecclesiologische 
vraagstukken te bereflecteren. Zo legt hij hier grote nadruk op de spiritualiteit in 
de CEB's en gaat hij nader in op de identiteit van nieuwe subjecten in kerk en 
maatschappij: vrouwen, zwarten en indianen. 
Van belang is ook, dat Boff bij zijn systematisering van de CEB's als 'communio-
gemeenschap' hernieuwd enkele ecclesiologische probleemstellingen oppakt die al 
eerder door hem werden gepresenteerd vanuit een visie op de kerk als sacrament 
of als volk van God. Vanuit het paradigma 'communio-gemeenschap' komt er 
echter een aanzienlijke accentverschuiving in de stellingen die hij naar voren 
brengt. Zo stelt hij hernieuwd de vraag naar de oorsprong van de kerk, maar 
beklemtoont in zijn reflectie op Duque de Caxias dat Jezus de eerste grondlegger, 
eerste zuil is voor het ontstaan van kerkeüjke gemeenschap. Ditzelfde valt op in 
zijn ecclesiologische bepaling van het evenwicht tussen het christologisch en 
pneumatologisch aspect van de kerk. Aanvankelijk, in Vitoria II, vulde hij dat 
evenwicht in door voornamelijk uit te gaan van en het accent te leggen op het 
pneumatologisch element in de CEB's. Later, in Trindade en sterker nog in Duque 
de Caxias, gaat hij op de eerste plaats uit van een christologisch fundament om 
het herstel van dat evenwicht te bepleiten en verder in te vullen. Op deze basis 
herneemt hij dan zijn vroegere stelling, dat de CEB's de eenheid tussen het 
christologisch en pneumatologisch fundament van de kerk herstellen. De vraag is 
hier of en hoe die wending verklaard kan worden uit het geheel van zijn ecclesio-
logie en wat dit betekent voor de interne consistentie daarvan. Daarop gaat het 
laatste hoofdstuk VI nader in. 
Uit dit alles komt naar voren dat Boff, wanneer hij de CEB's gaat voorstellen als 
nieuw model van 'communio-communitas', een originele oplossing aanreikt voor 
de postvaticaanse spanning tussen een ecclesiologie die als centraal paradigma 
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'sacrament' heeft en een ecclesiologie die het 'volk van God' centraal stelt. Het 
dubbele kerkbegrip van 'sacramentum' en 'populus Dei', dat zijn ecclesiologie 
tijdens de eerste fase van het nationale proces van de CEB's markeerde wordt door 
hem, vanaf het moment hij zich in het proces van de CEB's engageert, niet opgelost 
door voor één van beide te kiezen. In plaats daarvan brengt hij een ander paradig-
ma naar voren, dat evenwel beide kerkopvattingen ten diepste markeert: het 
mysterie van de kerk blijft in al zijn reflecties op de basisgemeenschappen het hart 
van zijn ecclesiologisch denken. Geleidelijk legt hij het accent echter niet langer 
op de CEB's als sacramentele verschijningsvorm van dit mysterie, maar concentreert 
hij zich op dit mysterie zelf als 'communio' van de drieëne God, een mysterie dat 
model staat voor de kerk als gemeenschap. Hier dient bij opgemerkt te worden, 
dat de elementen die Boff als constitutief beschouwt voor de invulling van de CEB's 
als 'communio-communitas' reeds allen in zijn bijdragen aan het nationale proces 
van de CEB's in de tweede helft van de jaren zeventig aanwezig waren, maar 
minder op de voorgrond traden. In zijn tekst 'Eclesiogênese', ingebracht in Vitoria 
II, sprak hij bijvoorbeeld reeds van de 'communio' van de drieëne God, die zich 
in de CEB's realiseert. Toen was dit voor hem echter het fundament om te stellen 
dat de CEB's de sacramentele aanwezigheid zijn van de universele kerk. 
Ook deze verschuiving vraagt om een nadere verklaring. Het vermoeden rijst, dat 
de sacramentele ecclesiologie met al haar fundamentele vragen omtrent de 
oorsprong van de kerk en de grondstructuur van de ware kerk toch te problema-
tisch is om te CEB's te kunnen begeleiden. Het is dan ook van belang vanuit Boffs 
meer omvattend en oorspronkelijk sacramenteel ecclesiologisch oeuvre na te gaan 
in hoeverre dit vermoeden bevestigd kan worden en waarin precies de mogeüjke 
beperkingen van een sacramentele ecclesiologie liggen. Dit zal verder worden 
uitgewerkt in hoofdstuk VI. 
Hier dient echter opgemerkt te worden dat het ecclesiologisch model van 'kerk-
communio-comunidade' geen kritische reactie is van Boff op de Buitengewone 
Synode die Vaticanum II evalueerde en in 'communio' een sleutelbegrip vond. 
Boff definieerde dit model reeds in Canindé (1983) en identificeert dit model pas 
naar aanleiding van Duque de Caxias met een kerk van de armen. Vandaar komt 
ook een andere vraag naar boven voor nader onderzoek, namelijk welke functie 
precies de grondcategorieën van Vaticanum II in het geheel van zijn ecclesiologie 
hebben. Daarmee stelt zich ook de kwestie in hoeverre de kritiek die door de 
Vaticaanse Congregatie voor de Geloofsleer is uitgeoefend op de orthodoxie van 
Boffs ecclesiologie, getuigt van enig inzicht in Boffs centrale ecdesiologische 
paradigma uit de jaren tachtig, namelijk de kerk als 'communio-gemeenschap'. 
Omgekeerd rijst ook de vraag of Boffs concentratie op het model van 'communio-
communitas' een zekere bijstelling betekent van zijn ecdesiologische reflecties op 
de CEB's, onder invloed van het publieke leerstellige debat met de Aartsbisschop-
pelijke Congregatie voor de Geloofsleer van Rio de Janeiro over zijn boeken Jesu 
Cristo libertador en Igreja, carisma e poder. Deze debatten werden publiek 
gevoerd, escaleerden in de jaren 1980-1983, en hadden een grote draagwijdte 
binnen het kerkpolitieke klimaat in de Braziliaanse context. 
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3 3 Begrenzingen van Bofls oriëntaties 
Boff heeft gedurende het nationale proces van de CEB's niet alleen nieuwe 
grondconcepten ingebracht, maar vooral ook sociaalwetenschappelijke en eccle-
siologische inhouden aangereikt om de politieke en kerkelijke identiteit van de 
CEB's als nieuw model van kerk te begeleiden. Tegen de achtergrond van de 
eerder besproken paradigmaverschuiving kunnen enkele conclusies worden 
getrokken voor wat betreft de begrenzingen van Boffs bijdragen binnen het kader 
van het nationaal consolideringsproces van de CEB's. 
Sociaalwetenschappelijk analyse-instrument 
Uit het voorgaande kwam reeds naar voren dat Boff zich weliswaar beroept op 
praktijken en bewustzijnsvormen van de CEB's, maar deze binnen het kader van 
het nationale proces van de basisgemeenschappen nauwelijks analyseert. De 
sociale praktijken van de CEB's waaraan hij refereert (de 'praxe', de 'nieuwe 
praxis', de 'praktijk van bevrijding', en de 'alternatieve' of 'veranderende' praktij-
ken), evenals de sociale bewustzijnsvormen die hij opmerkt (het 'nieuwe' en het 
'kritische' bewustzijn), vormen evenmin de grondslag voor de sociaalwetenschap-
pelijke analyse die hij de CEB's voorlegt. De basis voor zijn sociaalwetenschappe-
lijke bemiddeling in zijn ecclesiologische bijdragen aan het nationale proces van 
de CEB's ligt dus niet in een inhoudelijk uitgewerkt begrip van sociale en religieu-
ze praktijken en bewustzijnsvormen van de CEB's. 
Het feit dat Boff geen grondige analyse heeft gemaakt van verschuivingen in de 
praktijken en bewustzijnsvormen van de CEB's heeft consequenties voor de 
bruikbaarheid van zijn sociaalwetenschappelijk analyse-instrument. Dit instrument 
— voor een belangrijk deel opgezet met behulp van de religiesociologie van Otto 
Maduro en Pierre Bourdieu — omvat noties als 'produktiekrachten' die werkzaam 
zijn in het 'religieus-kerkelijk' veld, 'asymmetrische religieuze produktiewijze', 
'onteigening van religieuze produktiemiddelen' en 'relatieve autonomie'. Derge-
lijke religiesociologische categorieën spelen na Joäo Pessoa geen of nauwelijks 
een verdere rol in zijn reflecties op de 'Intereclesiais'. Dit is merkwaardig, omdat 
een analyse met behulp van dergelijke noties volgens hem juist noodzakelijk is om 
de karakteristieken van de authentiek kerkelijke identiteit van de CEB's in een 
kapitalistische (klassen)maatschappij te analyseren. Het feit dat deze categorieën 
in zijn latere bijdragen aan het nationale proces vrijwel geheel afwezig zijn, toont 
voor een deel de beperkte bruikbaarheid en het beperkte bereik ervan aan om de 
politieke praktijk van de CEB's te kunnen begeleiden. 
Hier manifesteert zich in alle duidelijkheid dat de categorieën uit zijn sociaal-
wetenschappelijk instrumentarium onvoldoende basis hebben in sociale praktijken 
van de CEB's en eerder zijn afgestemd op een analyse van de institutionele 
structuur van de kerk dan op de sociale praktijken van een nieuw model van kerk 
aan de basis. De politieke praktijk van de CEB's op nationale schaal, zo bleek 
eerder uit de typologie, vereist onder meer een theorievorming rond democratise-
ringsprocessen, evenals een systematische verwerking daarvan als bemiddeling in 
de ecclesiologie. Daarop gaat hoofdstuk III nader in. 
132 
In dit verband rijst ook de vraag of Boff in zijn ecclesiologische studies die niet 
rechtstreeks zijn afgestemd op de 'Interedesiais', de bovengenoemde sociaalanaly-
tische noties eveneens geheel verlaat, óf dat hij deze veeleer herneemt en ver-
diept. Het beantwoorden van die vraag vereist een meer omvattende studie van 
Boffs 'marxistisch' analysekader. Dit zal in hoofdstuk V uitgewerkt worden. Voor 
die studie is zijdelings ook de vraag interessant in hoeverre de officiële Braziliaan-
se en Vaticaanse kritiek op de bovengenoemde religiesociologische grondcate-
gorieën in Boffs ecclesiologie van invloed is op eventuele bijstellingen of correc-
ties van zijn analysekader. 
Ecclesiologie van 'communio-gemeenschap' 
Met Boffs ecclesiologische probleemstellingen is het anders gesteld dan met zijn 
sociaalwetenschappelijke analyse: die sluiten wel nauw aan bij de religieuze 
praktijken en bewustzijnsvormen die hij in de CEB's signaleert (de 'evangelische 
praktijk' en de 'bevrijdende praktijk van Jezus'; het 'christelijk', 'kerkelijk', en 
'evangelisch' bewustzijn). De 'evangelische' en 'bevrijdende praktijk van Jezus' zijn 
voor Boff bovendien deel van de invulling van wat geloof is, en vormen zo het 
fundament voor zijn ecclesiologie. Het geloof als 'constituerend principe' blijkt 
ook hier voor Boff het primaat te hebben op de religieuze praktijken en bewust-
zijnsvormen. Ook zijn ecclesiologische probleemstellingen en thematieken leidt hij 
eerst en vooral af uit het geloof van de CEB's en niet — ten overvloede mis-
schien — uit sociale of politieke praktijken van de basisgemeenschappen, zoals 
wel eens wordt gesteld. Daarmee is Boff volledig trouw aan zijn eigen theologi-
sche uitgangspunten en principes. Wel vereist dit een nadere studie van de 
inhouden van dat geloof en van de trinitaire grondslag daarvan. Dit zal in 
hoofdstuk V nader worden uitgewerkt. 
Het feit dat Boff, zoals eerder bleek, geen nadere analyse maakt van de verschui-
vingen op het niveau van religieuze praktijken en bewustzijnsvormen, heeft 
gevolgen voor de ecclesiologische probleemstellingen die hij selecteert. Hij levert 
weliswaar een belangwekkende legitimering van de kerkelijke identiteit van de 
basisgemeenschappen en weet de opkomst van nieuwe ambten en diensten te 
onderbouwen, maar schenkt nauwelijks aandacht aan de veranderingen die de 
volkse devotionele praktijk ondergaat binnen de CEB's. Dit heeft twee consequen-
ties. Niet alleen weet Boff geen interpretatie aan te reiken van de veranderingen 
die het volkskatholicisme in de CEB's ondergaat, ook heeft hij geen ecclesiologi-
sche verklaring voor de banden tussen de CEB's en de Afrobraziliaanse religies. 
De vraag is hoe dit vanuit het geheel van zijn systematische ecclesiologie ver-
klaard kan worden. Stoten we hier op de begrenzingen van zijn ecclesiologisch 
paradigma van 'communio-gemeenschap', of spelen hier elementen uit zijn 
sacramentele ecclesiologie een beslissende rol? Dit zal vooral in hoofdstuk VI 
nader worden onderzocht. Bovendien wordt in deze üjn in hoofdstuk III een 
nadere studie ondernomen naar het belang van zowel het volkskatholicisme als 
van Afrobraziliaanse religies voor een ecclesiologie die een nieuw model van kerk 
aan de basis tracht te ondersteunen. 
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Behalve de paradigmaverschuiving die hier eerder werd blootgelegd, vallen er ook 
constanten op in zijn bijdragen aan het nationale proces van de CEB's. Naast de 
al gesignaleerde constante van het geloof als uitgangspunt, is bijvoorbeeld ook 
Boffs capaciteit opmerkelijk om binnen het nationale proces van de basisgemeen-
schappen trouw te blijven aan enkele symbolische en evocatieve categorieën die 
voor de CEB's zelf herkenningstekens zijn. Telkens opnieuw brengt hij het reeds 
in Vitoria I gebruikte begrip 'eclesiogênese' naar voren.1M Dit begrip — evenals 
de inhoud die met het Opnieuw geboren worden' van de kerk verbonden is — 
krijgt tijdens de 'Encontros' een welhaast metaforische betekenis125: niet alleen 
komt het in de documenten van de CEB's terug, ook de interpretatoren van de 
'Encontros' nemen deze term over. 
Uiteindelijk staat een analyse van Boffs ecclesiologie vanuit de termen praktijk en 
bewustzijn ook in het bredere kader van de relatie tussen theorie en praktijk. 
Volgens Clodovis Boff is de praktijk zelf of zijn ontwikkelingen uit de praktijk 
niet zonder meer op te vatten als criterium voor de waarheid van een theorie.126 
Zou dat het geval zijn, dan zou de theologie niet méér zijn dan een reflex van die 
praktijk en bovendien ondergeschikt zijn aan de doelstellingen van de praktijk. 
Dit sluit echter niet uit, aldus Clodovis Boff, dat de praktijk wel de theologische 
agenda bepaalt, als begin- en eindpunt van de dialectische verhouding theorie-
praktijk. Criteria om te bepalen welke theologische probleemstellingen van belang 
zijn binnen een bepaalde sociaal-historische context, kunnen daarentegen niet 
uitsluitend worden afgeleid uit de praktijk. Of anders gezegd, ontwikkelingen in 
die praktijk kunnen niet als norm voor een bevrijdende theologie worden gehan-
teerd. Voor de theologie betekent dit dat er geen waarheidscriterium is dat 
geheel en al buiten haarzelf zou liggen: Clodovis Boff brengt dit uiteindelijk terug 
naar het geloof en spreekt van een pistische criteriologie. 
Leonardo Boff lijkt consequent binnen dit kader te werken: het diepste mysterie 
van het geloof, de drieene 'communio', gevierd in gemeenschap, blijkt uiteindelijk 
het beslissende criterium voor de relevantie van zijn ecclesiologie. In die lijn heeft 
hij belangwekkende ecclesiologische legitimeringen ontwikkeld omtrent de wijze 
waarop de CEB's bijdragen aan een nieuw model van 'kerk-communio-gemeen-
schap'. Boffs ondersteuning en legitimering van de sociaal-politieke en religieus-
kerkelijke identiteit van de CEB's, getuigt daarbij steeds opnieuw van zijn inzet om 
de onderlinge eenheid en de band van de CEB's met de universele kerk als 
institutie en gemeenschap te versterken. 
124 L Boff, 'As eclesiolofpas presentes nas CEB'S', U.C. (VT), 1191; id., Eclenogênese., o.e. (VII); id., 
'Características da Igreja encarnada nas classes subalternas', а с (JP), 833, id., 'Igreja, povo que 
se liberta IIIs Encontró Intereclesial', a.c. (JP), 503; id., 'Comunidades Eclesiais de Base povo 
oprimido que se organiza', a с (IT), 312 
125 Opvallend is dat Boff zelf het begnp 'eclesiogênese' geregeld als een 'technische' term aan-
merkt Bijvoorbeeld in id , 'Igreja, povo que se liberta III Encontró Intereclesial', a с (JP), 503. 
126 С Boff, Teologia e pratica, oc (1978) 
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Ш Dubbele identiteit van de CEB's 
Dit hoofdstuk is geheel gewijd aan een nadere interpretatie van het nationale 
consoUderingsproces van de kerkelijke basisgemeenschappen en van Leonardo 
Boffs bijdragen daaraan. Al uit de eerdere karakterisering van de nationale 
identiteit van de CEB's kwamen tal van vraagstukken naar boven die een derge-
üjke nadere interpretatie vereisten. Zo bleek op sociaal terrein dat de CEB's sinds 
het eind van de jaren zeventig voor de taak komen te staan hun relaties met de 
volksorganisaties op een nieuwe wijze vorm te geven. Dit is het gevolg van de 
wijziging in de positiebepaling van de CNBB aan het eind van de jaren zeventig, 
wanneer zij, in een veranderde poütieke conjuctuur, erop aandringt dat volksorga-
nisaties hun sociaal-politieke activiteiten verder dienen uit te bouwen buiten de 
kerkelijke institutie om. Daarnaast werd duidelijk dat het toenemende partijpoli-
tieke engagement van de CEB's in de jaren tachtig op sommige plaatsen een 
leegloop van de basisgemeenschappen tot gevolg heeft gehad, en op andere 
plaatsen de opkomst heeft bevorderd van nieuwe en autonome groeperingen. Op 
religieus terrein kwam bovendien naar voren dat de centrale plaats die de bijbel 
is gaan innemen in de CEB's enerzijds een vervaging van de banden met het 
volkskatholicisme tot gevolg heeft gehad, en anderzijds heeft geleid tot een meer 
openlijke toenadering tot de Afrobraziliaanse religies. 
Sinds de eerste nationale bijeenkomsten van de basisgemeenschappen is een 
intensieve sociaalwetenschappelijke en theologische discussie gaande over de aard 
en draagwijdte van dergelijke problemen in Brazilië. 
Het is daarbij de bedoeling Boffs politieke en ecclesiologische opvattingen binnen 
het kader van verschillende, onderling samenhangende discussies nader te 
verklaren. 
Met de typologie die in het vorig hoofdstuk werd ontwikkeld werd aangetoond 
dat de CEB's op het terrein van hun sociale praktijken een overgangsproces 
hebben doorgemaakt van een associatieve naar een politieke praktijk. In de 
uiteenzettingen daarvan, lag in eerste instantie een groot accent op de associa-
tieve praktijk. In dit verband zal de nadruk vooral liggen op de politieke praktijk 
van de CEB's. In de eerste paragraaf wordt het leerstellig en theologisch debat 
over de betekenis van de partijpolitieke participatie van de CEB's behandeld. In 
dit debat komt de principiële positie van de CNBB in strijd met de positie van 
enkele bevrijdingstheologen, vooral die van Clodovis Boff, die nadrukkelijk stelt 
zijn visie te hebben opgebouwd vanuit de poütieke praktijk van de CEB's. Tegen 
die achtergrond wordt een andere, even levendige discussie bestudeerd, namelijk 
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over de vraag in hoeverre het nationaal consolideringsproces van de CEB's 
bijdraagt aan een project van volks- of basisdemocratie en aan een democratise-
ring van de kerkelijke institutie. Bij dit alles komt tevens de vraag aan de orde, 
in hoeverre de verworvenheden uit de associatieve en de revindicatieve praktijk 
van de basisgemeenschappen een rol spelen in hun politieke praktijk en wat 
daarvan het perspectief is. 
Op het terrein van de religieuze praktijken maakte de typologie een verschuiving 
begrijpelijk van een devotionele naar een sacramentele praktijk. Voor een nadere 
interpretatie daarvan ligt het concrete uitgangspunt hier in de devotionele 
praktijk. Daarbij is het de bedoeling na te gaan welke gedaantes deze praktijk 
heeft aangenomen in de verdere ontwikkehngen van de CEB's naar een nieuwe 
sacramentele praktijk. In het voorgaande werd op het terrein van sociale praktij-
ken een overgangsproces geanalyseerd van een associatieve naar een politieke 
praktijk. Waar eerder in deze studie vooral de betekenis van een associatieve 
praktijk werd behandeld, zal het accent hier liggen op de verschillende dimensies 
van de politieke praktijk van de CEB's. In de eerste paragraaf zal vooral het 
leerstellig en theologisch debat rond de betekenis van de partijpolitieke participa-
tie van de CEB's naar voren komen. In dit debat speelt Clodovis Boff een beslis-
sende rol. Daarop volgt een korte schets van de huidige positiebepaling van de 
CNBB inzake partijpolitieke vraagstukken in de CEB's en worden enkele histori-
sche parallellen behandeld (1.1). Tegen die achtergronden wordt de vraag gesteld 
welke de mogelijkheden en begrenzingen zijn van het partijpolitieke engagement 
van de CEB's in het perspectief van sociaal-politieke democratisering. In dit 
verband komen kwesties aan de orde rond de verhouding tussen 'democracia 
popular', parlementaire democratie en kapitalisme (1.2). De eerste paragraaf 
wordt afgerond met een reflectie over de institutionele spanningen in de praktijk 
van de CEB's: het gaat niet alleen om sociale democratiseringsprocessen middels 
poütieke partijen, maar ook om democratisering binnen de kerk (1.3). 
Op het terrein van religieuze praktijken werd eerder een verschuiving getypeerd 
van een devotionele naar een sacramentele praktijk. De betekenis en gevolgen 
van een verdieping van rehgieuze praktijken en bewustzijnsvormen van de CEB's 
staan echter in Braziliaanse sociaalwetenschappelijke en theologische kringen ter 
discussie. Ter inleiding daarover het volgende. Marcello Azevedo, adviseur voor 
de CNBB, stelt dat de kritisch-politieke bewustzijnsvorming van de CEB's in de 
loop van de jaren zeventig niet alleen werd onderscheiden, maar als gevolg 
daarvan zelfs tot op zekere hoogte is losgekoppeld van het volksreligieuze 
bewustzijn.1 Hij bekritiseert in dit verband vooral bevrijdingstheologen, die naar 
zijn mening de consequenties van een toenemende politisering onvoldoende 
hebben doordacht. Zijns inziens heeft dit bij leden van de CEB's een toenemende 
ontworteling met zich meegebracht uit het volkskatholicisme, wat nog eens werd 
1 M. Azevedo, Communidades Eclesiais de Base e inculturaçâo da fé, o.e. (1986), 122 en 124. 
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versterkt door het partijpolitiek engagement. Aan de hand van een nadere 
interpretatie van de sociale en religieuze praktijken van de CBB's wordt in dit 
hoofdstuk nagegaan in hoeverre een dergelijke stellingname bevestigd kan 
worden. De geanalyseerde verschuiving van een devotionele naar een sacramen-
tele praktijk in de CBB's biedt aanknopingspunten voor een repliek op dergelijke 
stellingnames. Voor de toekomst van de CBB's zijn op dit religieuze terrein twee 
vraagstukken aangaande deze overgang van een devotionele naar een sacramen-
tele praktijk van beslissend belang. Beide vraagstukken komen uit het verloop van 
het nationale proces naar voren. De eerste betreft de relatie tussen de CEB's en 
het volkskatholicisme, en zal behandeld worden door in te gaan op de consequen-
ties van het romaniseringsproces van het katholicisme aan het eind van de vorige 
eeuw. Tegen die achtergrond wordt een discussie behandeld over de vraag in 
hoeverre in de CEB's elementen aanwezig zijn van een volkskatholicisme op 
lekenbasis, zoals dat bestond voorafgaand aan het romanisermgsproces. Of zijn 
er in de CEB's veeleer elementen aan te treffen van een geromaniseerd katholicis-
me? 
Het tweede vraagstuk betreft de band van leden van de basisgemeenschappen 
met Afrobraziüaanse religies. Ter behandeling daarvan wordt hier gebruik 
gemaakt van de onderzoeksresultaten uit Afroreligiestudies en wordt inzicht 
geboden in de wordingsgeschiedenis en in het proces van legitimering en institu-
tionalisering van de Umbanda en Candomblé-nagô. Beide vormen van volksreli-
giositeit hebben zich bij uitstek in de Braziliaanse context ontwikkeld, en hebben 
opmerkelijke banden met het van oorsprong Lusitaanse volkskatholicisme in 
Brazilië. Tegen de achtergrond van deze studie worden enkele perspectieven 
geschetst voor een bevrijdingstheologische benadering en probleemstelling ten 
aanzien van Afrobraziliaanse religies. 
Het geheel van dit hoofdstuk wordt afgesloten door in te gaan op enkele perspec-
tieven van het consolideringsproces van de CEB's als nieuw model van kerk. 
Sommige godsdienstsociologen evalueren dit nationale proces in termen van een 
nieuwe romanisering, nu niet meer in de kaders van Vaticanum I, maar in de 
kaders van Vaticanum II. Anderen, waaronder Leonardo Boff, evalueren de 
opkomst en profilering van een nieuw model van kerk in termen van een nieuwe 
reformatie. Daarom luidt de slotvraag: CEB's, een nieuwe romanisering of een 
nieuwe reformatie? 
1 Van een associatieve naar een politieke praktijk 
1.1 Partijpolitieke bindingen van de CEB's 
In het jaar 1978 waarin Joäo Pessoa plaatsvindt, schrijven Leonardo en Clodovis 
Boff dat de nieuwe politieke fase van de zogeheten 'abertura', inclusief het 
uitzicht op vrije verkiezingen, nieuwe eisen stelt aan de participatie van christenen 
in een democratiseringsproces en aan de invulling van politieke keuzen van de 
basisgemeenschappen. De beide Boffs bepleiten in hun pionierstudie een partijpo-
litieke keuze van niet alleen individuele christenen maar ook van christelijke 
gemeenschappen, en onderlijnen het belang van de vorming van een nieuwe 
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politieke partij.2 In de tien jaar die daarop volgen blijken de CBB's inderdaad in 
toenemende mate een partijpolitieke binding aan te gaan.3 Ondanks tal van 
inschattingen aan het eind van de jaren zeventig — ook door de gebroeders Boff 
— van de politieke slagvaardigheid van de CEB's4, wordt eind jaren tachtig echter 
geconstateerd, dat tijdens de verkiezingen van 1982 en 1986, ook in regio's waar 
een uitgebreid netwerk van de CEB's bestaat, de electorale steun van de basisge-
meenschappen aan de PT (Partido Trabalhador) nauwelijks extra winst voor deze 
partij heeft opgeleverd. Ter verklaring hiervoor wijzen sommige Braziliaanse 
sociale wetenschappers, zoals Ricardo Paletta, op het gebrek aan eenheid in het 
stemgedrag van de CEB's5, en wordt door anderen ontnuchterend gesuggereerd 
dat de veronderstelde voorkeur van leden van de CEB's voor de PT meer berust 
op een consensus onder kaderleden binnen de basisgemeenschappen, dan op 
volkse bases.' Deze evaluaties worden gecorrigeerd na de jongste verkiezingen in 
1990, wanneer blijkt dat de CEB's een aanzienlijke bijdrage hebben geleverd aan 
een versterking van de positie van de PT: als vanouds in de ABC-steden rond Säo 
Paulo, maar nu ook in het Noord-Oosten en in de staat Vitoria (ES). Tevens 
komt echter naar voren, dat de reële omvang van autonome groeperingen die 
vanuit de CEB's zijn ontstaan en die een collectieve partijpolitieke keuze voor-
staan, vooralsnog nauwelijks meetbaar is. Hoewel een meer uitgewerkte kwantita-
tieve benadering van dergelijke groeperingen noodzakelijk is, zijn voor de 
toekomst van de CEB's enkele vraagstukken van politieke, pastorale en theologi-
sche aard van meer fundamenteel belang. 
1.1.1 LEERSTELLINGEN EN POLITIEK DEBAT 
De eerste voorzet voor de in Brazilië zeer polemische discussie over de invulling 
van de relatie CEB's-partijpolitiek komt van Clodovis en Leonardo Boff in 1978. 
Hun uitgangspunt is een tweevoudige verwerping, niet alleen van de optie voor 
een christendemocratische partij, kenmerkend voor het model van 'neocristan-
ade'7, maar ook van een algeheel afstandnemen door de kerk van politieke 
2 С Boff/L Boff, 'Comunidades cristas e política partidaria', in' REB 38(1978)151,387-401, vergelijk 
ook С Boff, 'A influencia política das CEB'S', а с (JP), 797-817 
3 In hoofdstuk 11,1 werden de precieze cijfers gegeven van de toenemende partijpolitieke binding 
van de CEB'S Het is hier ovengens van belang te zien, dat de Partido Trabalhador (PT) in 1978 
nog niet bestond en de door de militaire dictatuur gelegitimeerde partijen, de ARENA en de 
MDB, nieuwe wortels zochten te schieten onder het volk, een politiek spel waarvoor de beide 
Boff s in het kader van de 'abertura' uitdrukkelijk waarschuwen, GBoff/L. Boff, 'Comunidades 
cristas e política partidaria', а с (1978), 389 
4 Cf L Boff, 'As CEB's, os partidos e o PT, m Folha de Sao Paulo (26-8-1982), 3. 
5 R. Gaietta, Pastoral popular e política pamdána, o.c (1986), 7-95 
6 Freí Betto, 'As CEB's e o projeto político popular', in· REB 46(1986)183, 578-590 (TR), hier 587 
7 С Boff/L Boff, 'Comunidades cristas e política partidaria', а с (1978), 391 Om te beginnen 
verwerpen ZIJ dit vanuit het politieke argument dat een 'katholieke partij' nooit anders is geweest 
dan een kapitalistische variant in functie van de status quo Hun theologisch argument is 
bovendien dat een christendemocratische partij geloof en kerk heeft gedemoraliseerd, door slechts 
de belangen van de kerkelijke hiërarchie voor te staan Op grond van beide argumenten wijzen zij 
ook het model van 'neocnstandade' af, niet alleen zijn de historische voorwaarden en het sociaal-
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partijen, dat kenmerkend is voor wat zij het model van 'complementariteit' 
noemen. In dit model stelt de kerk zich 'neutraal' op, laat een partijpolitieke 
keuze over aan het individu, en wordt zelf feitelijk teruggedrongen in de sacristie.8 
Hun eigen voorstel omschrijven de beide Boffs als een model van 'dialectische 
relatie', waarbij aan basisgemeenschappen en politieke partijen een wederzijdse 
relatieve autonomie wordt toegekend. Bezien vanuit de CEB's vullen zij die 
autonomie alsvolgt in: basisgemeenschappen zijn geen partijraad, de gemeen-
schappelijke geloofsbeleving dient het hart te blijven van de identiteit, en van 
leden van de CEB's kan geen steun worden geëist voor een bepaald partijpolitiek 
programma. Volgens hen betekent die autonomie echter niet noodzakelijkerwijs 
dat een basisgemeenschap als geheel geen partijpolitieke positie kan innemen die 
overeenkomt met de criteria van het geloof.' Wel betekent die autonomie dat 
een politieke partij geen plaats is voor religieus proselitisme of voor de verdedi-
ging van de belangen van een religie. Het relatieve karakter van de dialectische 
relatie betekent volgens hen bovendien, dat de religieuze en politieke terreinen 
zekere raakvlakken hebben en niet geheel van elkaar kunnen worden afgegrensd. 
Voorwaarden voor een partijpolitieke optie 
Leonardo en Clodovis Boff stellen vervolgens twee voorwaarden aan een optie 
van de CEB's voor een bepaalde partij of voor bepaalde partijpolitieke kandidaten. 
Op de eerste plaats moet in de basisgemeenschappen een zeker bewustzijn zijn 
bereikt van zowel de pohtieke dimensie van het geloof als van de theologische 
dimensie van de politiek.10 Ten tweede moet de partij voorwaarden bieden voor 
het verwerkelijken van het 'algemeen goede' (bem comum), in het bijzonder van 
de armen.11 Daarbij merken zij wel onmiddellijk op dat deze criteria gelden ten 
aanzien van de CEB's, maar niet toepasbaar zijn op de gehele kerk. Als symbool 
van universaliteit en eenheid van het geloof, kan de kerk niet gereduceerd worden 
tot de grenzen van een partij of een programma. Zij verwerpen in dit verband 
ook direct de voor de hand liggende objectie, dat het locale karakter van een 
partijpolitieke optie het universele, kathoüeke van de kerk in gevaar zou brengen. 
Hun argument is dat de kerk zich universeel en katholiek toont naar de mate 
waarin zij universele waarden weet te realiseren. Zo is de optie van de kerk voor 
de armen, voor hun rechten en rechtvaardigheid, evenals de inzet van een 
poutieke partij voor het 'algemeen goede' — vooral dat van de armen — een 
universele zaak. Tegen deze achtergrond benadrukken de beide Boffs dat aan de 
hiërarchie gevraagd kan worden geen partijpolitieke discussies aan de basis van 
de kerk te blokkeren, maar deze pastoraal te begeleiden. 
politieke kader waann de 'neocnstandade' kon bestaan veranderd, ook veronderstelt dit model 
van kerk een onaanvaardbare identificatie tussen de zichtbare, institutionele kerk en het Rijk van 
God; idem, 398 
8 Idem, 391-392. 
9 Idem, 393 
10 Idem, 395. 
11 Ibidem; ook idem 396, 397, 398. 
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Aan het begin van de jaren tachtig leidl een toenemende partidarisering van de 
politieke praktijk van de CEB's echter tot nieuwe vraagstukken. Wat ter discussie 
komt te staan is de gevestigde en kerkelijk leerstellige opvatting, dat slechts 
individuen, maar geen christelijke gemeenschappen en evenmin de kerkelijke 
institutie een partijpolitieke keus kunnen maken. Deze problematiek brengt 
Clodovis Boff in 1986, naar aanleiding van Trindade, tot het stellen van verschil-
lende open vragen.12 Interessanter is hier echter een niet officieel gepubliceerde 
tekst van zijn hand, die eerder in datzelfde jaar circuleerde voor intern debat, 
waarin hij een zeer kritische opstelling presenteert ten aanzien van de theologi-
sche grondlijnen van het huidige kerkelijk leergezag inzake politieke participatie-
vormen van christenen.13 
Theologische principes en consequenties 
Clodovis Boff stelt in Os cristäos e a questuo partidaria vast dat de Braziliaanse 
kerk gedurende de jaren zeventig haar verantwoordelijkheid heeft genomen, 
christenen heeft gestimuleerd om een politiek bewustzijn op te bouwen, om 
machtsmechanismen te analyseren en deel te nemen aan volksorganisaties, — 
kortom, christenen heeft doen ontwaken voor het politiek engagement en daar-
voor algemene oriëntatiecriteria heeft geboden. Maar terwijl het politieke 
bewustzijn van deze christenen juist daardoor is gegroeid en verder vorm heeft 
gekregen in het perspectief van nationale en internationale machtsverhoudingen, 
zo benadrukt hij, trekt de kerkelijke institutie vervolgens daaruit niet de noodza-
kelijke pastorale consequenties en valt daarentegen terug op a-priori uitgangspun-
ten, die een partijpolitieke keuze overlaten aan de beslissing van het individu. 
Deze positiebepaling m'aakt het naar zijn oordeel onmogelijk de CEB's in hun 
behoefte aan een gemeenschappelijke partijpolitieke keuze ook pastoraal te 
begeleiden. In dit verband, aldus Clodovis Boff, lopen zowel de theologische 
reflectie alsook de pastorale begeleiding achter bij de praktijk van christenen die 
in het partijpolitieke kamp actief zijn of die autonoom, in eigen groeperingen, een 
politieke opstelling vorm trachten te geven. 
Minstens vier theologische principes die met de huidig geldende leerstellige 
opvattingen verbonden zijn, moeten volgens Clodovis Boff opnieuw ter discussie 
worden gesteld. Allereerst de opvatting dat het evangelie geen blauwdruk geeft 
voor een politiek project, programma en strategie, maar slechts ethische principes 
en handelingscriteria biedt vanuit het geloof. Voorts brengt hij de stelling ter 
discussie dat de missie van de kerk niet macht is maar dienst, in welk verband de 
belangen van de kerk ondergeschikt zouden zijn aan haar instrument-zijn voor het 
Rijk van God. Op de derde plaats bevraagt hij het standpunt dat slechts individu-
ele christenen zuurdesem zouden kunnen zijn in de maatschappij en als zodanig 
verspreid politiek handelen. En tenslotte levert hij kritiek op het wijd verbreide 
inzicht dat het geloof weliswaar een motivatie levert voor politiek handelen, maar 
12 С Boff, 'Em que ponto estäo hoje as CEB's?', a.c. (77?), hier 537. 
13 С. Boff, O Í cnstäos e a questuo partidaria. Nova proposta de discussâo, Petrópolis 1986 (mimeo). 
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het poUtieke terrein zelf zodanig autonoom is, dat het geen rechtvaardiging nodig 
heeft vanuit het geloof en de theologie. In dit verband zijn de CEB's er immers 
aan gehouden geen ruimte in te nemen die toekomt aan andere, daarvoor 
geëigende instituties en organisaties. 
De consequentie van deze theologische principes is volgens Clodovis Boff, dat het 
geloof weliswaar kan helpen een kritisch en politiek bewustzijn te ontwikkelen, 
maar niet beslissend is in de politieke praktijk. Ook al nemen de basisgemeen-
schappen deel aan volksorganisaties en steunen zij bewust een bepaalde partij, 
volgens bovengenoemde principes hebben de CEB's op poütieke doelstellingen en 
strategie geen invloed. Tegen deze achtergrond bepleit hij een theologische c.q. 
ecclesiologische heroriëntatie op de aard van de pastorale begeleiding vanuit de 
kerk, zodat de pastoraal in staat is ook partijpolitieke problemen van christenen 
te begeleiden. Omdat nieuwe problemen bovendien niet kunnen worden opgelost 
met het oude pastorale model, stelt hij de CNBB voor een nieuwe pastorale 
structuur in te stellen die een systematische begeleiding van deze problemen 
mogelijk maakt. De concrete oplossing die hij daarvoor aanreikt is op nationale 
schaal een nieuw pastoraal orgaan te scheppen voor de begeleiding van poütiek 
militante christenen: een 'Commissâo Pastoral de Militantes', welke zou werken 
in de lijn van de CPT en CIMI. 
Grenzen van de competentie van de institutionele kerk 
De gezichtspunten die Clodovis Boff naar voren brengt, leiden in Brazilië rond 
het midden van de jaren tachtig tot een intensieve discussie onder sociale weten-
schappers en bevrijdingstheologen. Die discussie wordt tot op heden gevoerd op 
basis van een vooraf gegeven overeenstemming wat betreft de afwijzing van een 
kerk met een eigen politiek project, een georganiseerd politiek kader en een 
eigen strategie — de omgekeerde variant van het traditionele model van de 
'nieuwe christenheid' (nova cristandade). Op basis van deze meer fundamentele 
overeenstemming komen in de discussie echter aanzienlijke verschillen naar 
voren, wat betreft zowel invalshoek als standpuntbepaling. 
Illustratief hiervoor is het debat tussen Frei Betto en Clodovis Boff, dat zich 
toespitst op de vraag in hoeverre een begeleiding van partijpolitieke opties van 
christenen onder de competentie van de institutionele kerk valt. Precies op dit 
punt komen niet alleen verschillende interpretaties van de relatie geloof-politiek 
samen, maar stelt zich ook de kwestie in hoeverre de 'pastoral popular' een 
pedagogisch instrument kan zijn in functie van een concreet politiek project en 
programma.14 Betto erkent dat de pastorale begeleiding van de CEB's verder 
moet gaan dan de vorming van een kritisch-politiek bewustzijn en het stimuleren 
van het poUtieke engagement van christenen.13 Zo stelt hij in zijn evaluatie van 
Trindade dat de sociale praktijk van de CEB's aangevuld moet worden met een 
14 Frei Betto, O fermento na massa. O 4e Encontró Jntereclesial, o.e. (IT). 
15 Frei Betto, 'Os cnstäos na política (Coméntanos ao texto de Clodovis Boff)', in: Os cristâos e a 
questuo partidaria. A proposta de discussào continua 2, Petrópolis 1986, 30-47. 
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minimum aan theoretische vorming: zonder dit ontstaat 'spontaneisme', 'basisme' 
en 'vanguardisme'.16 'Spontaneisme' door de veronderstelling dat de politieke 
actie van de CEB's geïmproviseerd zou kunnen worden, zonder band met andere 
sociale en politieke krachten. 'Basisme' wegens een mogelijke verwerping van de 
institutionele politieke structuur en van professionele politiek. En 'vanguardisme' 
waar terugval en mislukking in de sociale praktijk worden toegeschreven aan een 
'gebrek aan bewustzijn van het volk'. Om deze risico's te vermijden is volgens 
Betto een minimale politieke vorming vereist. 
Geloof en politiek 
Voorzover dit echter in concreto zou betekenen dat middels een 'pastoral de 
militantes' een politieke en ideologische training gegeven dient te worden en 
conflicterende strategieën dienen te worden geanalyseerd, verwerpt Betto dit 
perspectief. De 'pastoral popular' kan volgens hem niet gereduceerd worden tot 
een politiek-ideologisch wapen of tot een instrument van strategische organisatie. 
In repliek op Clodovis Boff meent hij dat een dergelijke handelwijze buiten de 
machtsaanspraken van de institutionele kerk moet blijven; het komt de kerk en 
de 'pastoral popular' niet toe 'vanguarde' te zijn in het proces van sociaal-poli-
tieke verandering.17 Bovendien kan het geloof geen 'bemiddeling' zijn zoals een 
ideologie dat is.18 In zijn reflectie op Trindade pleit hij dan ook voor een 'theo-
logische' en 'théologale' vorming van militanten uit de CEB's, om te verhinderen 
dat hun geloof een soort 'pastorale ideologie' wordt waarin de geloofsmotivatie 
zich vervormt tot een religieuze legitimering voor partijpolitiek engagement en 
dat het zo vervalt in een linkse variant van het model van 'neocristandade'.15 In 
dit verband bepleit Betto ook een betere kennis in de CEB's van het spectrum van 
politieke partijen en ideologische vraagstukken. 
Frei Betto lijkt in deze discussie geheel overeen te stemmen met de sociologen 
Claudio Perani en Luiz Alberto Gómez de Souza, dat het geloof binnen de CEB's 
geen politieke criteria aanreikt of een politiek (hegemonisch) project, maar dat 
het wel kan functioneren als een kritische instantie ten aanzien van het politieke, 
en als zodanig ook een oordeel kan uitspreken.20 Clodovis Boff neemt eenzelfde 
standpunt in, maar gaat verder door te stellen dat waar het geloof bepaalde 
vormen van politiek kritisch kan veroordelen, ditzelfde geloof andere vormen van 
politiek kan inspireren of zelfs kan vereisen. Het geloof helpt ook tussen verschil-
16 Frei Betto, 'As CED'S e o projeto politico popular1, a.c. (TR), hier 584 en 585 
17 Frei Betto, 'Os cnstäos na política (Coméntanos ao texto de Clodovis Boff)', а.с. (1986) 
18 Frei Betto, 'As CEB'S e o projeto político popular', a.c. (TR), 589. 
19 Het kleine, maar betekenisvolle verschil tussen een 'theologische' en 'théologale' begeleiding legt 
Betto in resp. het kritisch kennen van de historische praxis in het licht van het woord van God 
en de leer van de kerk, en de ervaring van geloofsinhouden, spiritualiteit en gebed, waann de 
meest fundamentele reden ligt voor een band met de kerk; Frei Betto, 'As CEB'S e o projeto 
político popular', a.c (TR), 586. 
20 Frei Betto, 'Pràtica pastoral e pràtica politica', in: Encontros com a Civihzaçâo Brastleira 
21(1980), 14, С. Perani, 'Pastoral populan poder ou semço?·, in· Caäemos do CEAS 82(1982), 
18; L A Gómez de Souza, Classes populares e Igreja, o.e. (1982), 245. 
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lende vormen van politiek te Onderscheiden'. Dit terwijl nog in 1980 de begren-
zing voor Clodovis Boff was, dat het geloof algemene oriëntaties biedt, geen 
concreet politiek programma.21 Opmerkelijk bij dit alles is, dat Leonardo Boff 
zich in de loop van de jaren tachtig publicitair nauwelijks in deze discussie 
begeeft. 
1.1.2 HISTORISCHE PARALLELLEN 
Het probleem waarmee de Braziliaanse bisschoppenconferentie wordt geconfron-
teerd als het gaat om het partijpolitiek engagement van de CEB's, is te laveren 
tussen twee uitersten die m Itaici (1981) beide door de CEB's zelf werden verwor-
pen: de vorming van een eigen specifiek christelijke partij enerzijds en de reductie 
van partijpolitieke opties tot strikt individuele stellmgnames anderzijds. De 
oplossing van dit probleem die Clodovis Boff voorstaat houdt in dat principieel 
kerkelijke leerstellingen binnen de Braziliaanse context worden herzien en 
bijgesteld. De harde grens die de CNBB in deze discussie trekt is evenwel, dat 
christendom en kerk geen concreet politiek project kunnen definieren met 
dienovereenkomstige doelstellingen en strategieën.22 In haar verschillende 
documenten over de basisgemeenschappen büjft de CNBB het politiek engage-
ment van individuele christenen stimuleren23, roept zij op tot een verdergaande 
studie van praktijken, programma's en belangen die de partijen voorstaan, en 
herbevestigt zij het principe dat de CEB's geen partijkernen zijn. 
De reactie van de CNBB inzake het partijpolitiek engagement van de CEB's 
beperkt zich tot overwegend principiële uitspraken, zoals blijkt uit tal van docu-
menten.24 De bezwaren van de hiërarchie vertonen evenwel enkele interessante 
parallellen, maar ook wezenlijke verschillen met de standpunten die de CNBB 
21 С Boff, 'A Igreja, o poder e o povo', in REB 40(1980)157, 11-47, hier 13-14 
22 Het partijpolitiek engagement van christenen en het onverbiddelijk, categonsch 'nee' van de 
bisschoppen ten aanzien van een collectieve partijpolitieke keuze van de CEB's is in Brazilië niet 
een geheel nieuw vraagstuk Al eerder, in de jaren dertig, probeerde Jackson de Figueiredo, 
eerste president van het Centro D Vital, een katholieke partij op te nchten Dit werd verboden 
door de toenmalige kardinaal van Rio de Janeiro, D Sebastiäo Lerne, op grond van de recht-
streekse dialoog die hij voorstond van kerk tot staat, waarbij de Katholieke Actie op indirecte 
wijze betrokken werd Later, na de dood van D Lerne en ten tijde van een reorganisatie van de 
politieke partijen, slaagt Amoroso Lima er niettemin m suggesties te doen voor statuten voor 
een Chnsten Democratische Partij, al onderneemt hij geen verdere stappen tot oprichting 
daarvan Uiteindelijk komt er toch een kleine PDC (Partido Demócrata Cnstâo), die echter geen 
bijzondere steun geniet van de hiërarchie en die overwegend m Sâo Paulo gedragen wordt door 
enkele militanten van de Katholieke Actie Cf voor de problematiek rond de jaren dertig ook 
hoofdstuk 1,1 
23 CNBB, As Comunidades Eclesiais de Base na Igreja do Brasil, (Documentos da CNBB, 25), o.e. 
(1982) 19843, η 76 
24 CNBB, Subsidios para urna política social (Estudos da CNBB η 24), o.e. (1979) 19824, id , 
Reflexäo cnstä sobre a conjuntura política, (Documentos da CNBB η 22), Sâo Paulo 1981, id, As 
Comunidades Eclesiais de Base na Igreja do Brasil (Documentos da CNBB η 25), о с (1982) 
19843 
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innam in de periode van de radicalisering van de JUC begin jaren 60. Ook toen 
zochten de bisschoppen het evenwicht in de beweging te herstellen door haar een 
vaste oriëntatie voor te houden. Ook toen erkenden zij de legitimiteit van het 
engagement van de 'jucistas' in volksorganisaties, maar waren van mening dat een 
dergelijk engagement afgestemd moest zijn op bewegingen verbonden met de 
kerk, zoals de MEB. Toen echter de radicalisering van de JUC toenam decreteer-
de de CNBB, dat geen enkele leider van de JUC verkiesbare posities mocht 
innemen in de organen van de studentenpolitiek en in nationale of internationale 
organismen, zonder de eigen plaats in de leiding van de JUC op te geven. 
Hetzelfde gold voor actieve participatie in politieke partijen.25 In het licht van 
die stellingnames is het opmerkelijk, dat de CNBB in de jaren tachtig geen maat-
regelen nam, zoals wel gebeurde aan het begin van de jaren zestig: in de meeste 
diocesen in Brazilië hoefden kandidaten uit de CEB's voor de partijpolitiek hun 
activiteiten in de 'pastoral popular' niet te verlaten. 
De reactie van de JUC op het toenmalig bisschoppelijk besluit was, zij het in een 
geheel andere sociaal-historische context, tot op zekere hoogte vergelijkbaar met 
de reactie vanuit de CEB's: de JUC stelde eind 1961-begm 1962 voor, een apart 
kanaal op te zetten waarin zij zich op politiek terrein autonoom zou kunnen 
organiseren. Dit werd de 'Açâo Popular'.26 De bisschoppen stelden vervolgens 
uitdrukkelijke voorwaarden aan deelname van leden van de JUC en JEC in de 
AP.27 Interessant is dat Ciodovis Boff, in een geheel andere context — vanuit de 
politieke praktijk van de CEB's — nu opnieuw het voorstel doet een apart orgaan 
op te richten, als voorwaarde voor het vormgeven en pastoraal begeleiden van 
partijpolitiek engagement van de CEB's. Het verschil met de vroegere 'Açâo 
Popular' ligt evenwel in de nu voorgestelde officiële kerkelijke binding van een 
mogelijke 'Comissäo Pastoral de Militantes'. 
Hoe is dit alles nu te interpreteren? Tot dusver is door de bisschoppen niet 
erkend dat het geloof zich kan uitdrukken als kritische instantie binnen een 
collectief partijpolitiek engagement van christenen. Het oneindig verlengen van de 
spanning tussen geloof en partijpolitiek, op basis van voornamelijk principiële 
richtlijnen, brengt een gevaarlijke ambiguïteit met zich mee, die in de jaren zestig 
heeft geleid tot een fatale breuk tussen de bisschoppenconferentie en bewegingen 
van geëngageerde christenen, en die in de nog zo korte geschiedenis van de 
kerkelijke basisgemeenschappen vooralsnog tot gevolg heeft gehad dat zij veel van 
25 'Diretnzes da Comissäo Episcopal da ACB e de Apostolado dos leigos para a JUC Nacional', 
а с (1961), 944-950, ook L. A. Gómez de Souza, A JUC, o.e. (1984), 190-191; en F. L. Couto 
Teixeira, A genese das CEB'Í no Brasil, o.e. (1988), 88. 
26 Freí Betto merkt in dit verband op, dat militanten van de JUC, juist als gevolg van het gebrek 
aan politieke begeleiding bij het maken van een wetenschappelijke analyse van de maatschappij, 
hun eerdere 'pastorale ideologie' inwisselden voor de Vetenschappehjke ideologie' van de Açâo 
Popular, dat wil zeggen, het marxisme, id, 'As CEB'S e o projeto politico popular1, а с. (TR), hier 
586 
27 Cf hoofdstuk 1,1 2 
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de eigen kaders zijn kwijtgeraakt. De oplossing die Eduardo Wanderley in dit 
verband naar voren bracht aan de vooravond van de verkiezingen van 1982, lijkt 
ook in de jaren negentig nog uiterst relevant. Hij stelde voor, dat de basis-
gemeenschappen in samenwerking met de volksbeweging objectieve oriéntatie-
criteria zouden vaststellen om de betekenis van politieke partijen te evalueren en 
te beoordelen in functie van een alternatief historisch project, de opbouw van een 
'democracia de base'.28 
L2 Democracia popular1 
Zoals de typologie aantoonde, komen de CEB's in Trindade en Duque de Caxias, 
als gevolg van de nieuwe politieke conjunctuur na 1985, in toenemende mate voor 
macropolitieke vraagstukken te staan. Een van de belangrijkste daarvan is hoe 
volkse vormen van democratie die in de CEB's worden ingeoefend effect kunnen 
hebben binnen de kaders van een afhankelijk, meer en meer technocratisch, 
kapitalisme. 
Voor het eerst bespreken de CEB's dit probleem op nationale schaal in Trindade 
(1986), onder het subthema "projeta político popular', en in samenhang met de 
invulling van een 'nieuwe maatschappij'. In de discussies van de CEB's zelf ligt het 
uitgangspunt in de materiële levensbehoeften: er is geen nieuwe maatschappij 
zonder grond om te bebouwen, zonder arbeid, gezondheid, loon en onderricht.29 
Frei Betto observeert, dat hier geen politieke maar economische aspecten voorop 
worden gesteld, — op het allereerste niveau van overleven —,30 Als 'nieuw" zien 
de CEB's in Trindade een maatschappij die het leven van de meerderheid van de 
bevolking garandeert, en dit ook bevestigt in de eigen politiek-economische 
regelgevingen in de grondwet.31 
Als noodzakelijke, beslissende stap om het 'projeto político popular' te realiseren, 
wijzen de CEB's Trindade op bevrijding'. In Duque de Caxias is het vraagstuk van 
'bevrijding' zelfs het hoofdthema. Anders dan tijdens eerdere 'Encontros', waar 
overwegend globale invullingen daarvan werden gegeven, in de zin van bevrijding 
'van armoede en onderdrukking', krijgt 'bevrijding' tijdens de beide laatste 'Inter-
eclesiais' een meer gespecificeerde betekenis. In verband met de realisering van 
een bevrijdingsproces gaat veel aandacht uit naar de vraag hoe de mythe van de 
'democracia racial'32 doorbroken kan worden; de demagogische ideologie van de 
staat, die een harmonisch samenleven voorstaat tussen zwart, indiaans en blank, 
28 E. Wanderley, 'Comunidades Eclesias de Base e educaçâo popular", a.c. {IT), hier 702; ook id., 
'Educaçâo para a liberdade', in: José J. Queiroz (org.), A educaçâo popular nas Comunidades 
Eclestats de Base, o.e. (1985), 57-75. 
29 'Documento Final do VI Encontró Intereclesial de CBB'S', a.c. (TR), 483-488. 
30 Frei Betto, 'As CEB'S e o projeto político popular', a.c. (TR), hier 578. 
31 M Araújo de Oliveira, 'CEB'S e Constituinte; um desafio a modemidade', in: REB 46(1986)183, 
601-611, 609 (TR) 
32 M. Rodngues da Silva, 'Povo negro: desafíos e esperanças rumo á nova sociedade', in: REB 
46(1986)183, 611-619 (TR). 
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maar feitelijk een subtiele onderschikking inhoudt van het overwegend zwarte 
deel van de Braziliaanse bevolking. Tijdens de 'Intereclesial' in Duque de Caxias, 
centrum van de Baixada Fluminense, waar het overgrote deel van de bevolking 
zwart is, wordt in dit kader een belangrijke ondersteuning gegeven aan de 
'consciência negra' en de Afrobraziliaanse religies.33 
Frei Betto merkt evenwel op, dat in het allegorisch, symbolisch discours van de 
CEB's in Trindade 'bevrijding' vooralsnog weinig politiek-analytische densiteit 
heeft. Wel benadrukt hij dat de eerder bestaande mystieke invullingen van 'bevrij-
ding' en van een 'nieuwe maatschappij' in het nationale proces van de CEB's 
geleidelijk zijn vervangen door historische noties en dat nadrukkelijk het vraag-
stuk van de democratie aan de orde kwam.34 Het gebrek aan theoretische 
precisie in het discours van de CEB's wordt tijdens de dynamiek van de plenaire 
bijeenkomsten ondervangen door voortdurend twee spillen gelijktijdig aanwezig 
te stellen: 'conscientisering' en 'organisatie'. De vraag, hoe volkse vormen van 
democratie deel zijn van een omvattend bevrijdingsproces en hoe die een rol 
kunnen spelen in de consolidering van een democratisch bestel blijft echter open. 
In de hier eerder besproken tekst van 1978, waarin Clodovis en Leonardo Boff 
het partijpolitieke engagement van de CEB's bepleiten, leveren zij in die richting 
wel een bijdrage, door kort in te gaan op de verhouding tussen 'parlementaire 
democratie' en 'volksdemocratie'. De eerste, die zij aanmerken als 'representa-
tieve' (vertegenwoordigende) democratie, beschouwen zij als noodzakelijke 
doorgangsfase voor de tweede, 'participatieve' vorm van democratie.35 De rich-
ting die zij daarbij voorstaan is die van een verdere 'consolidering'3* van volks-
bewegingen in samenwerking met politieke partijen; zo kunnen volksorganisaties 
zich versterken en verbreden door middel van een partijpolitieke vertegenwoordi-
ging, en omgekeerd kan de partij zo haar sociale basis verbreden. De weg die zij 
hier voorstellen is tevens een verzet tegen een snelle en gewelddadige revolutie 
in de Braziliaanse context. Dit sluiten zij uit als perspectief. Een jaar voor de 
revolutionaire omwenteling in Nicaragua schrijven de gebroeders Boff, dat in 
Brazilië een langzaam proces van bewustwording van het volk en een geleidelijke 
organisatie van legale stappen de enige mogelijkheid is voor een kwalitatieve 
verandering van de maatschappij. 
Deze stellingname roept de vraag op in hoeverre een partijpolitieke en dus 
parlementair-democratische weg inderdaad onvermijdelijk is voor een verdere 
consolidering van de basisgemeenschappen op nationale schaal. De socioloog 
Waldemar Rossi37 vraagt zich bijvoorbeeld af of de partij wel het geëigende 
instrument is om uiteenlopende belangen van volksorganisaties op elkaar af te 
33 J. Pereira Ramalho, 'Avanços e questöes na caminhada das CEB'S (Reflexöes sobre o VII 
Encontre)', in REB 40(1989)195, 573-577, hier 575 (DQ). 
34 Idem, 579 
35 С Boff/L. Boff, 'Comunidades enstâs с política partidaria', a.c. (1978), 399 en 400. 
36 ídem, 399 
37 W Rossi, gecit m- 'A nova política na esfera macro. As reflexöes de pesquisa', R. Gaietta, 
Pastoral popular e política partidaria, о с (1986), 83 
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stemmen. Hij meent dat, bezien vanuit de huidige ontwikkelingen in de politieke 
praktijk van de basisgemeenschappen, het gevaar aanwezig is van een overwaar-
dering van het electorale proces als politiek middel. Zo wordt de parlementaire 
weg als uiteindelijk doorslaggevend gezien voor een nationale politieke verande-
ring, zónder dat daarbij voldoende garanties bestaan — zoals ook Luiz Alberto 
Gómez de Souza steeds opnieuw benadrukt — voor een verdere autonome 
ontwikkeling van de volksbeweging.38 Gezien de fundamentele crisis van het 
partijsysteem in de politieke geschiedenis van Brazilië39, nog aangevuld met de 
internationaal heersende crisis van zowel liberaal-burgerlijke als marxistisch-
leninistische partijstructuren, suggereert Rossi dat het politieke concept en de 
organisatievorm van de partij hebben afgedaan, de grenzen van het eigen bereik 
hebben getoond en geen capaciteit in zich dragen om het nieuwe van basisinitia-
tieven in zich op te nemen en uit te bouwen. 
Binnen het geheel van deze discussie heeft Manfredo Araújo de Oliveira uit 
Fortaleza, recentelijk een nieuwe benadering en probleemstelling ingebracht. In 
zijn tekst naar aanleiding van de 'Intereclesial' in Duque de Caxias behandelt hij 
het vraagstuk van de overgang naar een democratisch bestel binnen de huidige 
kaders van een autoritair regime in Brazilië. Dit vraagstuk brengt hij terug naar 
het zijns inziens meest fundamentele probleem; het conflict tussen kapitalisme en 
democratie, dat hij voorstelt als een conflict tussen twee tegengestelde principes 
van sociale integratie.40 In een kapitahstische produktiewijze worden het kapitaal 
en de accumulatie daarvan gevaloriseerd. Het kapitaal verschijnt zelf als subject 
en als norm voor het beoordelen van de efficiëntie van het systeem. Daarentegen 
is naar zijn mening democratie in principe gebaseerd op de erkenning van de 
waardigheid41 van een collectief politiek subject42, waarvan participatie aan 
politieke besluitvorming voorwaarde is voor rechtvaardigheid.43 
Araújo de Oliveira argumenteert in deze lijn, dat het project van consolidering 
van de democratie44 in het Braziliaanse overgangsproces45 niet berust op een 
38 L A Gómez de Souza, 'Movimento popular, Igreja e política', in. id., Classes populares e Igreja, 
о с (1982), 237-246, hier 242, ook id , 'A política partidaria nas CEB'S', in REB 41(1981)164, 708-
727, hier 715 en vooral 717-720 (IT) Cl ook I Lesbaupin,/gre/o, movimeníos populares e política 
no Brasil, Sâo Paulo 1983 
39 L A Gómez de Souza, 'A política partidaria nas CEB'S', a.c. (TR), 718; ook R. Gaietta, Pastoral 
popular e política partidaria no Brasil, о с (1986) 
40 M Araújo de Oliveira, 'As CEB'S e os dilemas do processo de democratizaçâo', in* REB 40(1989) 
195, 563-572 (Dß) 
41 H С de Lima Vaz, 'Democracia e dignidade humana', m- Síntese (Nova Fase) 44(1988), 11-25 
42 С N Coutinho, A democracia como valor universal e outras ensatas, Rio de Janeiro (1980) 19842, 
26. 
43 Cf D Rosenfield, A questuo da democracia, Sao Paulo 1984; H. J de Souza, Construir a utopia 
Proposta de democracia, Pctrópolis 1987 
44 Cf ook JA Moisés/JA Guilhon Albuquerque (org ), Dilemas da consolidacáo da democracia, 
Rio de Janeiro 1989 
45 FC Weffort, 'Incertezas da transiçâo na América Latina', in J j \ Moisés/JA Guilhon Albu-
querque (org ), Dilemas da consolidaçâo da democracia, о с (1989), 69-116 
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'consensus', maar op een door het autoritaire regime voorgewende volkse 
instemming (consentimento popular) met de valorisering van het kapitaal, zonder 
enige participatie van een collectief politiek subject."6 Dit radicaliseert hij in de 
stelling dat de moderne, burgerlijke democratie die model staat voor het autori-
taire regime in Brazilië, het gevaar in zich draagt van een bureaucratisering die 
uiteindelijk elke politieke vrijheid elimineert, doordat politieke 'participatie' als 
ethisch criterium vervangen wordt door een bureaucratische 'administratie', 
ingezet als technisch criterium.47 Het dilemma, de interne tegenspraak van het 
recente democratiseringsproces in Brazilië ligt volgens hem nu precies daarin, dat 
politieke ruimtes worden geschapen voor participatie van een 'collectief politiek 
subject', maar dat dit een participatie is aan macro-politieke vraagstukken, die 
zelf inherent zijn aan het kapitalistisch bestel. 
Om daadwerkelijk bij te dragen aan de opbouw van een participatieve democratie 
is het volgens Araújo de Oliveira van belang dat de CEB's werken aan een 
verdergaande consciëntisering van de huidige urbane, industriële context van 
Brazilië. Zijns inziens moet de analyse van de nationale context evenwel geplaatst 
worden binnen de kaders van een mondiaal proces van technologische ontwikke-
ling en modernisering van het kapitalistisch systeem. 
Een uitdaging die Araújo de Oliveira niet opneemt, maar die in het verlengde van 
zijn uiteenzetting ligt, is het vraagstuk hoe de CEB's politieke praktijken kunnen 
ontwikkelen waarin de eigen opgedane ervaringen met 'democracia popular' 
invloed kunnen uitoefenen op macropolitiek vlak. De bijdrage van de CEB's aan 
het proces van nationale consolidering van de democratie verkeert nog helemaal 
in het beginstadium en is, als deel van de bredere initiatieven van de volksbewe-
ging, vooralsnog zeker niet beslissend/8 
13 Institutionele spanningen: kerk en partij 
In hoeverre biedt het nationaal consolideringsproces van de CEB's nu voorwaar-
den voor een democratisering van de kerkelijke institutie, dat wil zeggen voor een 
effectieve participatie aan en controle op de institutionele kaders van de kerk? 
Een dergelijke interne democratisering is een van de meest beslissende voorwaar-
den voor het overstijgen van actuele machtsverhoudingen binnen de kerk. 
Hier ligt een netelig probleem dat vele interpretatoren van de relatie tussen CEB's 
en institutionele kerk bezighoudt. Vanuit het oogpunt van de CEB's bestaat er 
immers enerzijds herhaalde kritiek op bestaande machtsverhoudingen binnen de 
kerkelijke institutie, terwijl diezelfde basisgemeenschappen anderzijds het (leer-
stellig) gezag van de bisschoppen blijven erkennen als principe van eenheid en 
coördinatie binnen de kerk. Door die positiebepaling hebben de CEB's in Brazilië 
een belangwekkende invloed op veranderingen in de Latijnsamerikaanse kerke-
46 M. Araújo de Oliveira, 'As CEB'S e os dilemas do processo de demociatizaçâo', ас. (DQ), 568. 
47 Idem, 567. 
48 L. A. Gómez de Souza, 'O lento e penoso aprendizado da pràtica democrática (Anotaçôes a 
partir do VI Encontró Intereclesial de Trindade)', in: REB 46(1986)183, 591-600, hier 599 (77?). 
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lijke institutie, niet alleen waar het de Veranderde sociale plaats' van de kerk 
onder volkse sociale klassen en sectoren betreft, maar ook waar het gaat om een 
'institutionele heroriëntatie' en ecclesiologische herinterpretatie van de identiteit 
en bestaansgrond zelf van de kerk. 
Vanuit het oogpunt van de Braziliaanse bisschoppenconferentie moet erkend 
worden dat de problemen die de CEB's tegenkomen bij de vormgeving van hun 
politieke en kerkelijke identiteit, voor een belangrijk deel in haar discours worden 
opgenomen, theologisch worden bereflecteerd en pastoraal begeleid. De CNBB 
erkent officieel dat de CEB's een concretisering zijn van de optie van de kerk voor 
de armen en zij een essentiële functie vervullen in de bewustwording, organisatie 
en evangelisatie van het volk.49 Tevens kwam echter in het voorgaande een 
belangrijk verschil in opvatting naar voren tussen de basisgemeenschappen en de 
CNBB over de functie van de kerk in poütieke machtsverhoudingen, en bleek dat 
de CNBB op (partij)politiek en kerkelijk vlak haar reserves behoudt. Daarnaast 
stelt zij op het terrein van de volksreligieuze affiniteiten van de CEB's scherpe 
ecclesiologische begrenzingen. 
In Trindade en Duque de Caxias komen de CEB's in hun politieke praktijk ook 
voor vraagstukken van internationale politieke aard te staan, zoals de buiten-
landse schuld en de (grond)wetgeving. In dit verband kwam naar voren hoezeer 
de oorspronkelijke locaal gebonden gemeenschapsidentiteit onder een zekere 
druk komt te staan. Vooral vanuit de nieuwe sacramentele praktijk, die een 
versterkte organische binding met de kerkelijke institutie omvat, komen de CEB's, 
zo bleek, in toenemende mate te staan voor vraagstukken waarmee ook de 
universele kerk wordt geconfronteerd; onderlinge eenheid, partijpolitieke bindin-
gen, openbare aanklacht van onrechtvaardige maatschappelijke verhoudingen en 
vervanging of vernieuwing van parochiestructuren. 
In dit verband stelt zich als eerste de vraag hoe de effecten van politieke en 
religieuze praktijken van de CEB's op veranderingen in het geheel van de Brazi-
liaanse kerk te evalueren zijn. Dit veronderstelt nog een andere vraag: hoe is de 
institutionele component die deel is van de sacramentele èn politieke praktijk van 
de CEB's te interpreteren? Anders gezegd, wat is de betekenis van politieke 
partijen en van de kerkelijke institutie voor de toekomst van sociale en religieuze 
praktijken van de CEB's? Meer fundamenteel is hier het probleem aan de orde 
hoe precies de verhouding ligt tussen verschillende institutionele banden binnen 
de sociale en religieuze praktijk van de CEB's. 
De moeilijkheid voor een probleemstellende evaluatie in deze zin ligt in de 
uiteenlopende opvattingen van wat kerk is: ook binnen de 'Intereclesiais' kruisen 
verschillende ecclesiologische interpretaties van sociale en religieuze praktijken 
49 Cf. vooral ook CNBB, Comunidades Eclesiais de Base no Brasil (Estudos da CNBB n.23), o.e. 
(1979) 19843; en id., As Comunidades Eclesiais de Base na Igreja do Brasil (Documentos da 
CNBB n.25), o.e. (1982) 19843. 
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van de CEB's elkaar. Om die moeilijkheid te omzeilen beperken vele interpretato-
ren zich tot een globale analyse van de betekenis van de CEB's voor veranderin-
gen in het institutionele aspect van de kerk. Dergelijke analyses werden in het 
voorgaande uitvoerig besproken.50 De resultaten daarvan beperken zich veelal 
tot de stelling dat de officieel kerkelijke begeleiding van de CEB's overeenkomt 
met een vooropgezet pastoraal plan of een strategische optie van de CNBB, 
bedoeld om haar institutionele stabiliteit te redden en haar maatschappelijke 
invloed te vergroten. De CEB's worden in deze opvatting beschouwd als een door 
de CNBB geprogrammeerde oplossing, om haar institutionele identiteit en 
reproduktie daarvan te garanderen. Dergelijke analyses blijven echter partieel. De 
betekenis van de basisgemeenschappen voor de kerk als gclootsgemeenschap, iets 
dat Boff zo sterk onderlijnt, vervaagt dan. Immers, voor Boff is de kerk een 
samengaan van de sociale en institutionele dimensie met de gemeenschapsdimen-
sie.51 Precies in het hart van deze complexe samenhang ligt volgens hem de 
betekenis van de CEB's voor de Braziliaanse kerk. De vraag die echter ook Boff 
niet beantwoordt is wat de betekenis is van de dubbele institutionele component 
in de praktijk van de CEB's als beweging aan de basis van maatschappij en kerk. 
In de tweede helft van de jaren tachtig valt meer en meer op, dat de institutionele 
aanwezigheid van èn oppositiepartijen èn de kerk raakvlakken in de praktijk van 
de CEB's heeft Beide instituties beschouwen de strijd voor collectieve basisrech-
ten en de opkomst van autonome vormen van basisdemocratie als wezenlijke 
elementen voor sociaal-politieke verandering. In die zin heeft de aanwezigheid 
van oppositiepartijen in de praktijk van de CEB's (vooral de PT), belangrijke 
vormen van steun gebracht. Terwijl de PT enerzijds het politieke potentieel van 
de CEB's heeft uitgedaagd, heeft deze partij anderzijds verschillende basiseisen 
van de CEB's opgenomen, zowel in de inhoud van politieke programma's als waar 
het de keuze van partijpolitieke kandidaten betreft. Op haar beurt heeft de 
aanwezigheid van de institutionele kerk in de praktijk van de CEB's de bewustwor-
ding en subjeclwording geactiveerd, en ethische oriëntaties aangereikt voor 
solidariteiten van leden van de basisgemeenschappen met poütieke volksorganisa-
ties. 
De spanningen die deze dubbele institutionele aanwezigheid ook met zich 
meebrengt, zijn voor een belangrijk deel verklaarbaar vanuit hun verschillend 
omgaan met de betekenis van politieke praktijken. Oppositiepartijen evalueren de 
effecten van de politieke praktijk van de CEB's vooral in functie van het verruimen 
of overnemen van de macht binnen de staatsstructuur. Voor de kerk is daaren-
tegen juist niet de macht van de staat het eerste strategische centrum of perspec-
tief van de poUtieke praktijk.52 
50 Het betreft hier vooral de eerder besproken analyses van Thomas Bruneau, Màrcio Moreira 
Alvcs en in zekere zin ook die van Alvaro Barreiro 
51 L Boff, Eclesiogênese, о с (VII), 17 
52 Deze opvatting wordt gedeeld door Frei Betto, 'As CEB'S e o projeto político popular', а с (TR), 
ook J A Moisés (ed ), Alternativas populares da democracia: Brasil, anos 80, Petrópolis 1982 
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Gelijk met deze inzichten in de institutionele component in de praktijk van de 
CEB's als beweging rijst er een nieuwe vraag: kan er überhaupt een institutionele 
spannìngseenheid gevonden worden die een nieuwe sacramentele en politieke 
praktijk van de basisgemeenschappen bindt? 
2 Van een devotionele naar een sacramentele praktijk 
In de religieuze praktijk van kerkelijke basisgemeenschappen in Brazilië vermin-
dert de deelname aan de devotionele praktijk uit het volkskatholicisme en vindt 
geleidelijk een verschuiving plaats naar een nieuwe sacramentele praktijk. Twee 
elementen, zo bleek uit de eerdere typologie, spelen in dat overgangsproces een 
beshssende rol. Ten eerste wordt een bevrijdende vorm van het geloof de kern 
van de religieuze identiteit. Dit is het gevolg van het feit dat het religieuze 
bewustzijn binnen de CEB's een historische dimensie verkrijgt en de beperking 
van de religieuze perceptie die strookt met de devotionele praktijk overstegen 
wordt. Het tweede element, zo kwam naar voren, is een nieuwe actualisering van 
de bijbel die in het centrum komt te staan van de religiositeit van het volk en een 
evangelisch bewustzijn inspireert. Het devotionele is in dat proces echter niet 
geheel verdwenen en verschijnt in verschillende nieuwe gedaantes. 
Om dat nader te onderzoeken zullen hier de relaties tussen de CEB's en het 
volkskatholicisme worden behandeld. Dit wordt voorafgegaan door een uiteen-
zetting van het doel en de strategie van het romaniseringsproces, van de conse-
quenties daarvan voor het Braziliaanse volkskatholicisme, en van het debat 
daaromtrent rond de CEB's. 
2.1 Volkskatholicisme en romanisering 
De geschiedenis van het Braziliaanse katholicisme kenmerkt zich tot en met de 
eerste helft van de 19e eeuw door de geheel eigen positie die leken innemen. 
Voor een belangrijk deel gaat dit terug op het 'Padreado Regio', dat aan de 
Portugese koningen het recht schonk om kerkelijke benoemingen te regelen, om 
verantwoording te dragen voor de cultus, de evangelisatie en de kerkelijke 
belastingen, en om encyclieken, bullen of pauselijke decreten al dan niet te 
verbreiden in de eigen gebieden.53 
Aan het eind van de vorige eeuw, zo kwam al in het historisch deel van deze 
studie naar voren, vinden twee convergerende processen plaats, die fundamentele 
veranderingen in de Braziliaanse kerk tot gevolg hebben. Na de proclamatie van 
de Republiek (1889) en de Onafhankelijkheidsverklaring (1890), kondigt de 
Braziliaanse staat de scheiding tussen kerk en staat af en legt in 1891 de totale 
laicisering van de staat vast in de Constitutie. In dezelfde periode speelt zich in 
S3 E. Hoomaert, 'A evangelizaçâo do Brasil durante a pnmeira época colonial', in: id. et al (ed.), 
Hmóna da Igreja no Brasil (Pnmeira Epoca-Pnmeiro Período), Petrópolis 1980, 34-41, R. Azzi, 
'A instituicáo eclesiástica durante a pnmeira época colonial', in: E. Hoomaert et al. (ed.), 
Históna da Igreja no Brasil (Pnmeira Época-Segundo Período), o.e. (1977), 160-169. 
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Brazilië een omvattend romaniseringsproces af.54 Dat wordt teweeg gebracht door 
de zogeheten 'reformatorische bisschoppen' die, geïnspireerd door het Eerste 
Vaticaans Concilie (1869-1870) en conform de eerdere richtlijnen van het 
Concilie van Trente, de band met Rome trachten te versterken en de traditionele 
lekenorganisaties onder controle te brengen.55 
2.1.1 ROMANISERINGSPROCES 
Het doel van het romaniseringsproces is om het Luso-Braziliaanse katholicisme 
uit de koloniale periode te vervangen en een rooms-katholicisme te installeren 
met een sterk sacramentele inslag.56 De spil in dit proces vormen de 'reformato-
rische bisschoppen'. Zij kunnen rekenen op steun van nieuwe uit Europa afkom-
stige religieuze congregaties (zoals redemptoristen en salesianen) en op een 
nieuwe — nu door henzelf gevormde — seculiere clerus. Het belangrijkste middel 
bij de uitvoering van de romanisering ligt in het verbreiden en socialiseren van 
nieuwe devoties en liturgische vieringen. Traditionele heiligendevoties uit het 
oorspronkelijk van de Portugezen afkomstige volkskatholicisme (zoals devoties 
aan Santo Antonio, Säo Sebastiäo, Santa Barbara, Säo Joäo) moeten plaatsmaken 
voor katholieke devoties die in het 19e eeuwse Europa van kracht waren en die 
daar een grote bloei doormaakten, zoals het Heilig Hart van Jezus en tal van 
Mariadevoties.57 
In Europa werden deze devoties ingezet tegen het 'modernisme' en het 'anticleri-
caal liberalisme'. In Brazilië functioneren diezelfde devoties als strategisch 
instrument om het religieuze gezag van traditionele lekenbroederschappen en 
derde orden (irmandades en confrarias) te vervangen.58 Zo wordt een 'zuivering' 
doorgevoerd van het katholicisme van het volk en worden de lekenstructuren 
waarop de Braziliaanse kerk berust in relatief korte tijd ontmanteld. Het resultaat 
is een aan het volk opgelegde en sterk geprivatiseerde rooms-katholieke devotie. 
Als deel van dit romaniseringsproces worden oude religieuze feesten en proces-
sies (Procissäo das Almas, Folia de Reis, Folia do Divino) bestreden als uitdruk-
kingsvorm van bijgeloof. Deze worden vervangen door nieuwe liturgische vierin-
gen, die nieuwe devoties en Mariavereringen moeten socialiseren. Zonder hun 
feesten verliezen de oude 'irmandades' voor een belangrijk deel hun religieuze 
54 Vergelijk hier ook hoofdstuk 1,1 1 
55 Volgens O. Lutosa verzetten de 'reformatorische' bisschoppen zich sterk tegen het regalisme (de 
controle van de staat over de kerk), en hadden hun activiteiten een heropleving van het 
ultramontanisme tot gevolg Daarvoor vonden zij steun bij Pius IX, id., 'Pio IX e o catolicismo 
no Brasil', in. RED 40(1980)158, 270-285, 270 en 277 e.v 
56 Cf. Ρ Ribeiro de Oliveira, Rehgiäo e dominacäo de classe, oc (1985), en id., 'Catolicismo 
popular e romanizaçâo do catolicismo Biasileiro', in REB 36(1976)141, 131-141 
57 De redemptoristen introduceerden bijvoorbeeld de devotie aan 'Nossa Senhora do Perpetuo 
Socorro' (Onze Lieve Vrouwe van altijd durende bijstand) en 'Säo Geraldo Magella' (Gerardus 
Majella) 
58 J O Beozzo, 'Irmandades, santuarios, capelinhas de beira da estrada', in REB 37(1977)148, 741-
758, hier 748, Ρ Ribeiro de Oliveira, Rehgiäo de dominacäo de classe, oc (1985), 130-131, R. 
Azzi, 'A instituiçâo eclesiástica durante a pnmeira epoca colonial', а с (1977), 234-235 
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functies, komen zij onder parochiële controle, en moeten zij hun doelstellingen 
herdefiniëren in de lijn van charitatieve bijstand. Het praktisch effect is de 
ontmanteling van de traditionele 'irmandades' en 'confradias', waarbij het leider-
schap van leken en het gezag van lekenorganisaties waarop het koloniale kathoU-
cisme steunde, praktisch volledig wordt gesubstitueerd.5* Daartoe worden nieuwe 
'lekenorganisaties' opgericht (onder meer het 'Apostolado da Oraçâo', 'Liga 
Católica', 'Congregaçâo Mariana', 'Cruzada Eucaristica', en de 'Conferencias 
Vicentinas'), die onder directe leiding en contrôle van de clerus staan. Deze 
'lekenorganisaties' garanderen de devotie aan de nieuwe heiligen en maken in de 
tweede helft van de 19e eeuw een snelle groei door. 
In het proces van romanisering van het Braziliaanse katholicisme komen, samen-
vattend, twee bewegingen samen. Enerzijds is het te beschouwen als echo van een 
katholieke restauratie in Europa, gericht tegen 'modernisme' en 'liberalisme'. Die 
restauratie gaat gepaard met een centralisering van de religieuze macht van 
Rome onder het pontificaat van Pius IX (1846-78). Tegelijkertijd levert het 
romaniseringsproces de voorwaarden voor een versterking en legitimering van de 
interne reorganisatie van de Braziliaanse kerk, die in de tweede helft van de 19e 
eeuw in gang is gezet door 'reformatorische' Braziliaanse bisschoppen. 
2.1.2 CONSEQUENTIES VOOR HET VOLKSKATHOLICISME 
Het Braziliaanse episcopaat beperkt zich niet tot het opleggen van de officiële 
devoties, maar gebruikt de nieuwe religieuze kaders ook om de traditionele zeven 
sacramenten (waaronder de eucharistie) met hernieuwde kracht in te stellen en 
het volk daaraan te binden. Deze sacramentele praktijk vereist de aanwezigheid 
van officieel-kerkelijk erkende functionarissen. Wanneer in de jaren 30-40 van 
deze eeuw de romanisering van de katholieke kerk in Brazilië zich heeft voltrok-
ken, heeft zich een sacramenteel en institutioneel rooms-kathoücisme geïnstal-
leerd. Kenmerkend daarvoor is dat de parochie nu de officiële basisstructuur 
wordt waarop de katholieke kerk berust. Doordat de clerus zelf de verantwoor-
ding draagt voor parochiestructuren, kan de volksreligiositeit scherp bewaakt 
worden. Pas in de loop van de jaren vijftig komen er in Brazilië weer nieuwe 
lekenbewegingen op, nu georganiseerd via de Kathoüeke Actie en onder formele 
of impliciete leiding van de hiërarchie. 
In zijn proefschrift Religiäo e dommaçâo de classe interpreteert de godsdienst-
socioloog Ribeiro de Oliveira de romanisering in relatie tot een breder proces 
van herstructurering van de Braziliaanse maatschappij, dat volgde op de afschaf-
fing van de slavernij. Zijn hypothese is dat het proces van romanisering samen-
59 Cf ook R Azzi, O catolicismo popular no Brasil, Petrópolis 1978, E Hoomaert, Formaçâo do 
catolicismo Brasileiro 1500-1800 Ensato de interpretaçao a partir dos oprimidos, Petrópolis (1974) 
19782, J В Libatilo, О problema da salvaçâo no catolicismo do povo Perspectiva teológica, 
Petrópolis 1977, G Ρ Suß, O catolicismo popular no Brasil Tipologia e estrategia de urna 
religiosidade vivida (München, 1978), Sao Paulo 1979. 
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hangt met de instelling van het agrarisch kapitalisme in Brazilië en met de 
opmars van de agrarische bourgeoisie tot heersende klasse.60 De gelijktijdigheid 
van beiden is volgens Ribeiro de Oliveira niet simpelweg op te vatten als een 
historische toevalligheid: het slagen van de romanisering in Brazilië moet ook 
verklaard worden door een verbinding tussen belangen van religieus-kerkelijke 
aard en belangen van een nieuw opkomende klasse, de agrarische bourgeoisie, die 
de positie van heersende klasse wil bereiken. 
Het is niet zo, betoogt Ribeiro de Oliveira, dat de kerk bewust dienstbaar is aan 
de instelling van een agrarisch kapitalisme en de nieuwe agrarische bourgeoisie. 
De intentie van de bisschoppen is op de eerste plaats het Braziliaanse katholicis-
me te purificeren en het te conformeren aan het model van Rome. Maar hij wijst 
er tevens op dat de strijd om herstructurering van het religieuze apparaat precies 
de agrarische bourgeoisie in de kaart speelt: deze herstructurering mondt immers 
uit in een privatisering van de religie, waardoor het katholicisme tot voertuig kan 
worden gemaakt van hegemonische aspiraties van de nieuwe bourgeoisie.61 Wel 
merkt de Ribeiro de Oliveira hierbij op, dat het een te grote versimpeling zou 
zijn te beweren dat de religieuze veranderingen ten tijde van de romanisering 
uitsluitend te verklaren zouden zijn op grond van hun sociale functie ter verster-
king van de hegemonie van de agrarische bourgeoisie. Onder verwijzing naar de 
relatieve autonomie van het religieuze62 legt hij de nadruk op de interne dyna-
miek van veranderingen op religieus en kerkelijk terrein. 
Een andere interpretatielijn wordt ingegeven door de vraag in hoeverre de 
romanisering zich heeft weten te integreren in diepere lagen van het religieuze en 
culturele bewustzijn van geïmporteerde Afrikaanse slaven, indianen en Portugese 
immigranten. Met het romaniseringsproces verliest het volkskatholicisme haar 
collectieve dimensie. Het wordt teruggedrongen tot de privé-sfeer, waar praktij-
ken en traditionele voorstellingen worden gereproduceerd naargelang de ruimte 
die er bestaat. Tal van inhouden uit het geromaniseerde katholicisme worden in 
dit reproduktieproces opgenomen, maar op een eigen wijze gemterpreteerd. Dit 
wil echter niet zeggen dat het traditionele volkskatholicisme verdwenen is en de 
praktijken en het geloofsgoed van het geromaniseerde katholicisme op brede 
schaal ingang hebben gevonden in het religieuze bewustzijn van de bevolking. Op 
verschillende plaatsen neemt het traditionele volkskatholicisme nu de vorm aan 
van devoties en gebeden in de familiekring, ontdaan van de publieke dimensie. 
60 Pedro Ribeiro de Oliveira beschreef het romaniseringsproces in zijn eerdere tekst uit 1976 als 
een proces van religieuze veranderingen, dat zich kenmerkt door een religieuze onteigening van 
leken en dat strookt met het verzekeren van de belangen en de macht van de clerus In zijn 
proefschrift werkt hij dit verder uit en stelt hij dat een dergelijke analyse fragmentarisch blijft, 
omdat ook verklaard moet worden waarom het noodzakelijk was dat de katholieke institutie zich 
moest herstructureren ld , Rehgiäo e dominaçâo de classe, o.e. (1985), 328 
61 Ρ Ribeiro de Oliveira, Rehgiäo e dominaçâo de classe, о с (1985), 331-332 en 334-337 
62 De stelling van de 'relatieve autonomie van het religieuze terrein' werd ontwikkeld door 
O. Maduro, Rehgiäo e luta de classes, о с (1980) 1981. Vooral het derde hoofdstuk getiteld 
'O campo religioso como terreno (relativemente autònome) de conflitos sociais', 113-149. 
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Ook overleeft het — gesyncretiseerd met andere beelden en voorstellingen — in 
volksreligieuze symboolsystemen zoals die van de Umbanda.63 
Sociale wetenschappers in Brazilië nemen momenteel aan, dat de wettelijke 
verplichtstelling van het geromaniseerde kathohcisme geen volledige integratie 
heeft kunnen bereiken in de diepere lagen van het volksreligieuze en culturele 
bewustzijn van de bevolking. Volgens de onderzoeksresultaten van Ribeiro de 
Oliveira neemt ten tijde van het romaniseringsproces slechts 10-15% van het 
katholieke volksdeel in Brazilië deel aan de officiële sacramentele praktijk." 
Anderzijds is het een feit, dat de nieuwe kerkelijke kaders de vroeger bestaande 
lekenorganisaties wisten te ontmantelen, tevoren bestaande devotionele praktijk 
delegitimeerden, en een rooms-kathoücisme wisten te institutionaliseren met een 
sterk sacramentele inslag. 
2.1.3 CEB'S EN KATHOLICISME OP LEKENBASIS 
De historische banden die bestaan tussen het volkskatholicisme en de CEB's 
worden in Brazilië op uiteenlopende wijze geïnterpreteerd. De historicus Eduardo 
Hoornaert en de godsdienstsocioloog Pedro Ribeiro de OUveira stellen vast, dat 
de kerkelijke basisgemeenschappen belangrijke aspecten van het volkskatholicis-
me van vóór de romanisering heropnemen. Zij wijzen vooral op het gezag dat 
leken hadden en de capaciteit van lekenorganisaties om een bepaalde vorm van 
kerk-zijn te organiseren in de periode vóór de romanisering.65 Dit werd doorbro-
ken als gevolg van het romaniseringsproces, toen de rol van leken werd beperkt 
tot die van uitvoerder van beshssingen, die door kerkelijke functionarissen waren 
genomen. In de basisgemeenschappen nu zijn de leiders opnieuw overwegend 
leken met een actieve rol in de religieuze gemeenschap. Aldus maken de CEB's, 
argumenteren Hoornaert en Ribeiro de OUveira, — in nieuwe sociaal-politieke en 
culturele omstandigheden — een heropleving mogelijk van het vóór de romanise-
ring bestaande katholicisme op lekenbasis. 
Clodovis Boff meent dat een dergelijk standpunt niet houdbaar is. Volgens hem 
is de historische band tussen het katholicisme op lekenbasis in de koloniale tijd 
en het katholicisme in de CEB's niet aanwijsbaar. Hijzelf ziet slechts bepaalde 
analogieën tussen elementen uit het geromaniseerde katholicisme en het kathoh-
cisme in de CEB's.*6 С Boff wijst er allereerst op, dat het lekenkatholicisme uit 
63 Ρ Ribeiro de Oliveira, Religtäo e dominaçào de classe, о с (1985), 291. 
64 Idem 
65 Cf E Hoornaert, 'Comunidades Eclesiais de Base- 10 anos de experiencia', in SEDOC 11 
(1979)118, 710-732, hier 719 (JP), Ρ Ribeiro de Oliveira, 'A posiçâo do leigo nas Comunidades 
Eclesiais de Base', in. SEDOC 9(1976)95, 286-295, hier 289 (VII), FL. Couto Teixeira./I genese 
das CEB'S no Brasil, o.c (1988), 52 en 45 
66 FL Couto Teixeira brengt dit standpunt van C. Boff naar voren m een uitvoerige toelichting in 
zijn boek A genese das CEB'S no Brasil, o.c (1988), 51-52, noot 53. Couto Teixeira gaat hiervoor 
terug op een interview met Clodovis Boff in 1981, zonder nochtans melding te doen van plaats, 
tijd en pubhkatie van dit interview. Met zijn hypothese, zo beweert Couto Teixeira, wijzigt С 
Boff zijn eerder in 1979 ingenomen standpunt, dat de CEB'S beschouwd moeten worden in het 
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de koloniale periode een geheel van het 'padreado' afhankelijk katholicisme was: 
afhankelijk van de staat zowel op ideologisch als op politiek vlak. Pas het geroma-
niseerde katholicisme wist zich van de staat te bevrijden en dichter bij het volk te 
komen, als gevolg van de aan de parochie gebonden 'nieuwe' religieuze leken-
bewegingen. De 'animadores' van de CEB's kunnen volgens C. Boff daarom niet 
geplaatst worden in de lijn van de 'irmandades' en 'confrarias', maar staan veeleer 
in de lijn van geromaniseerde lekenbewegingen, zoals het 'Apostolaat voor het 
Gebed' en het 'Legioen van Maria'. 
Faustino Luiz Couto Teixeira bestrijdt op zijn beurt deze hypothese. Hij erkent 
dat inderdaad een aantal van de huidige 'animadores' in de CEB's tevoren 
persoonlijk met de geromaniseerde lekenbewegingen waren verbonden, maar 
beroept zich op een onderzoek van Pedro Ribeiro de Oliveira, uitgevoerd tijdens 
de nationale bijeenkomst van de CEB'S m Itaici (1981), om te poneren dat het 
aantal 'animadores' dat verbonden is met dergelijke lekenbewegingen beperkt 
is.*7 Daarnaast voert Couto Teixeira aan, dat de basisgemeenschappen vooral 
zijn ontstaan op plaatsen die niet geromaniseerd zijn, terwijl in de streken die 
meer getekend zijn door het romaniseringsproces (vooral het zuiden van Brazilië) 
de CEB's in geringere mate voorkomen, of bestaan als onderdeel van parochies.68 
Couto Teixeira besluit, in de lijn van Hoornaert en Ribeiro de Oliveira, dat de 
genesis van de CEB's voor een deel verklaard kan worden uit een historische en 
organische band met het koloniale lekenkatholicisme.69 Volgens hem komt de 
figuur van de 'rezador', 'benzedor' of 'beata' uit het volkskatholicisme van de 
koloniale periode nu terug in de vorm van de 'animador' in de CEB's. De 'reza-
dor' werd door de gemeenschap erkend en competent geacht, zonder dat daar-
voor een officieel kerkelijke benoeming of kerkelijke macht noodzakelijk was. 
Ditzelfde gebeurt nu ten aanzien van de 'animador', wiens gezag evenzeer van de 
gemeenschap komt en niet verleend wordt door de kerkelijke institutie. 
De hier eerder gemaakte analyse van de CEB's op nationale schaal in aanmerking 
genomen, valt op dat beide interpretaties enkele kenmerken van de CEB's over 
het hoofd zien. Volgens Hoornaert, Ribeiro de OUveira en Couto Teixeira, zijn 
de CEB's een nieuwe historische verschijning van het koloniale lekenkatholicisme. 
Op basis van voorgaande analyse in deze studie van de nieuwe sacramentele 
praktijk van de CEB's stelt zich echter de kritische vraag in hoeverre het leken-
verlengde van het koloniale Lusitaanse katholicisme met haar 'confrarias' en 'irmandades'. Cf. 
ook С Boff, 'A influencia política das CEB'S', o.e. (JP), 807. 
67 Van de 168 geïnterviewde 'animadores' behoorde 17% tot dergelijke lekenbewegingen; P. Ribeiro 
de Oliveira, 'Oprimidos: a opçâo pela Igreja', a.c. (IT), 647 en 652. Om evenwel de waarde van 
dit argument te kunnen bepalen, zou een verdergaand onderzoek naar de representativiteit van 
de onderzoekscijfers van Ribeiro de Oliveira noodzakelijk zijn. 
68 F.L. Couto Teixeira, A genese das CEB'S no Brasil, o.e. (1988), hier 33 en 54. Ook dit argument 
van Couto Teixeira vereist niettemin een onderbouwing met meer concrete gegevens. 
69 F.L. Couto Teixeira, A genese das CEB'S no Brasil, o.e. (1988), 32. 
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karakter beschouwd kan worden als doorslaggevend voor de opbouw van een 
nieuwe wijze van kerk-zijn. Ook de analogie tussen de geromaniseerde leken-
bewegingen en de CEB's, die Clodovis Boff poneert, lijkt zeer betrekkelijk, omdat 
het katholicisme in de basisgemeenschappen wordt verrijkt met een factor die 
nieuw is ten opzichte van de romanisering: de toegang van het volk tot de bijbel, 
en de evangeliserende rol van de CEB's. Beide elementen stroken noch met het 
profiel van het koloniale Lusitaanse katholicisme, noch met het geromaniseerde 
katholicisme. Bezien vanuit deze perspectieven is het dus maar de vraag of er 
gesproken kan worden van een zeker 'herstel' — zij het in nieuwe vormen — van 
hetzij het koloniale, hetzij het geromaniseerde katholicisme. In de derde para-
graaf van dit hoofdstuk worden deze vraagstukken hernomen en verder geïnter-
preteerd. 
2.2 AfrobrazUiaanse religies en CEB's 
Het vraagstuk van de band tussen AfrobrazUiaanse religies en CEB's is van 
uitgesproken belang. Allereerst omdat uit de voorbereidingsdocumenten van de 
CEB's voor de nationale bijeenkomsten blijkt, dat leden van de basisgemeenschap-
pen in verschillende regio's deelnemen aan AfrobrazUiaanse riten en culten van 
Umbanda en Candomblé, zonder dat zij dit in tegenspraak achten met de eigen 
religieuze praktijken en voorstellingen. Ten tweede hebben zowel de CEB's als de 
AfrobrazUiaanse religies een complexe religieuze structuur en organisatiecapaci-
teit en worstelen beide met kwesties van verdergaande institutionalisering en 
nationale identiteitsvorming. In het volgende zuUen beide elementen nader 
worden bestudeerd, door uit te gaan van de vraag hoe verklaard kan worden dat 
sectoren van de Braziliaanse participeren in de CEB's en gelijktijdig deelnemen 
aan AfrobrazUiaanse religies. 
In een breder historisch perspectief is de relatie tussen (volks)katholicisme en 
AfrobrazUiaanse religies niet nieuw. Voor zowel AfrobrazUiaanse religies als het 
volkskatholicisme geldt, dat zij zich hebben ontwikkeld deels parallel aan en deels 
ingekaderd in het wettelijk verplicht gestelde officiële katholicisme, dat reeds in 
de koloniale periode werd ingeplant. Het volkskatholicisme is van oudsher 
verbonden met de traditionele devoties van het koloniale katholicisme. Het heeft 
— zoals uiteengezet — ook belangrijke invloeden ondergaan van de kathoüeke 
devoties die als gevolg van het romaniseringsproces sinds de tweede helft van de 
19e eeuw verpücht zijn gesteld. De opkomst van de Umbanda valt nu precies op 
een moment dat de institutionele kerkelijke verwerking van het romaniseringspro-
ces in BrazUië zich heeft voltrokken en zich nieuwe kerkelijke kaders hebben 
geconstitueerd. Reeds tijdens de expansiegolf van de AfrobrazUiaanse riten en 
culten in de jaren vijftig bestaat de meerderheid van de deelnemers aan de 
Umbanda en Candomblé uit geregistreerde leden van de katholieke kerk. 
Opvallend is, dat deze aanhangers van de Umbanda en Candomblé zich officieel 
katholiek blijft noemen. Bezien vanuit de AfrobrazUiaanse reügies is een derge-
lijke historisch gegroeide coëxistentie van katholicisme en AfrobrazUiaanse religies 
verklaarbaar uit het gegeven, dat de Umbanda en Candomblé geen exclusiviteits-
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pretentie hebben en deelname aan de Afrocultus geen breuk vereist met andere 
vormen van religiositeit. 
Afrobraziliaanse religies zijn mediumreligies, waarin godheden en geesten (orixás) 
met gebeden, muziek, zang en dans worden aangeroepen om binnen te gaan in 
mediums en een menselijke gestalte aan te nemen. Aldus worden deze mediums 
in hun trance daadwerkelijk orixás die tijdelijk aanwezig zijn, offers accepteren, 
en een bijzondere kracht manifesteren om raad te geven bij problemen, te helen, 
te genezen en te zegenen. Omdat zij deelhebben aan de heilige macht, genieten 
deze mediums hoog aanzien. Verhoudingsgewijze is het aantal vrouwelijke 
mediums in de Afrobraziliaanse religies groter dan het aantal mannelijke. Onder 
de verschillende Afrobraziliaanse riten en culten hebben vooral de Candomblé-
nagô, met name uit Bahia en Säo Luis de Maranhäo, en de Umbanda uit de 
omstreken van Rio de Janeiro zich historisch sterker kunnen profileren dan 
bijvoorbeeld de Xangô uit Fernambuco, de Palejança uit de Amazone, de 
Batuque uit Rio Grande do Sul of de Calimbó uit het Noord-Oosten. 
De Candomblé is in Braziliaanse context ontwikkeld aan het begin van de 19e 
eeuw, op basis van de cosmologie uit de Yoruba- en Bantu-tradities, die door 
Afrikaanse slaven uit de vierde golf van het slaventransport uit West- en Cen-
traal-Afrika werd binnengebracht.70 Sindsdien heeft zich, versterkt door de 
afschaffing van het instituut van slavernij, een herinterpretatie voltrokken van de 
Afrikaanse culturele en reugieuze symboliek: deze heeft elementen uit het volkse 
katholicisme opgenomen en zekere invloeden ondergaan uit vroegere indiaanse 
en spiritistische tradities.71 
Anders dan de Candomblé is de Umbanda een zeer jonge Braziliaanse religie, die 
pas aan het begin van deze eeuw, rond 1920-30, is opgekomen in de omstreken 
van Rio de Janeiro (Niteroi). De Umbanda ontving een belangrijke impuls om 
zich op nationale schaal te ontwikkelen toen een middenklassegroep, geïnspireerd 
door het kardecisme72, tijdens het eerste Umbanda-congres (1941) besloot haar 
riten en culten te codificeren.73 Sociaalwetenschappelijk wordt de Umbanda 
gewoonlijk benaderd als een religie die bij uitstek is afgestemd op een nieuwe 
70 Cf P. Verger, Flux et reflux de la traite des nègres entre le Golfe de Bénin et Bahia de todos os 
santos du dix-septième au dix-neuvième siècle, Pans 1968; E Carneiro, Candomblés da Bahia, о с 
(1948) 19867, J. Elbein dos Santos, Or nagô e a morte. Pàdé, Asésé e о culto Egun na Bahia, 
Petrópolis (1975) 19864. 
71 Vergelijk voor een korte uiteenzetting van de achtergronden van de Candomblé ook mijn 
bijdrage onderde titel 'Candomblé*, m: V Drehsen/H. Hanng/K.-J. Kuschel/H. Siemeis (Hrsg ), 
Wörterbuch des Christentums, Guteisloh/Zunch 1988, 191-192 
72 Het kardecisme in Brazilië is gebaseerd op de spintistische leer van de ooispronkelijk uit 
Franknjk afkomstige Allan Kardec (1804-1869), en heeft als centrale elementen, reïncarnatie, het 
hindoeïstisch karma en de vooroudervcrenng. Cf. ook С Ρ Ferreira de Camargo, Kardectsmo 
e Umbanda, Säo Paulo 1961 
73 D Brown, 'O papel histónco da classe média na Umbanda (1)', in- Religiäo e Sociedade 1(1977)1, 
31-42; id, 'Urna históna da Umbanda no Rio', m id et al. (ed.), Umbanda e politica, Rio de 
Janeiro 1985, 9-42 
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fase van sociaal-urbane ontwikkelingen in Brazilië, waarbij elementen uit Afri-
kaanse tradities, componenten van Islam en kardecisme en aspecten van volks-
katholicisme en spiritisme met elkaar zijn verstrengeld. 
Afrobraziliaanse religies maken een snel expansieproces door, vooral onder 
volkse klassen en lagere middenklassen in Brazilië, en hebben met name in de 
metropolen een grotere aanhang dan kerkelijke basisgemeenschappen.74 Ver-
schillende sociale wetenschappers plaatsen de snelle groei van vooral de Umban-
da — in de tweede helft van deze eeuw — in het bredere kader van de expansie 
van urbane religieuze bewegingen (waaronder ook het pentecostalisme en 
charismatische vernieuwingsbewegingen). De interpretatie van de verbreiding van 
de urbane religieuze bewegingen heeft onder Braziliaanse godsdienstsociologen 
een boeiende discussie op gang gezet, die onder het motto "α volta do sagrado " 
('de terugkeer van het heilige')75 rond 1978 door de godsdienstsocioloog Rubem 
Alves werd ingeleid. De snelle expansie van de Umbanda verklaren zij als een 
gevolg van de sociaal-culturele en politieke veranderingen in de Braziliaanse 
samenleving. Door urbanisatieprocessen en interne migraties wordt de coherentie 
en bescherming van het sociale wereldbeeld, nauw verbonden met religieus-
symbolische elementen van de natuur, de cultuur en familiaire structuren, 
uiteengeslagen en versplinterd. Precies aan deze fragmentering biedt de Umbanda 
volgens onder meer Renato Ortiz en Peter Fry een tegenwicht, door geborgen­
heid te bieden en een nieuwe religieus-sociale verstaanshorizon: de Umbanda 
biedt met alleen een ruimte waar lijden, angst en de gebrokenheid van het 
stadsleven worden geheeld, maar levert ook binnen het ritueel zelf een belang­
rijke vervanging voor verloren gegane gemeenschapsstructuren van het platte­
land.76 Meer recente onderzoeken van onder meer Diana Brown voeren daar­
naast als argument aan, dat de expansiekracht van Afrobraziliaanse religies 
gezocht moet worden in hun federatieve organisatiecapaciteit en in veranderingen 
binnen het religieuze universum zelf van deze religies. Daarop wordt hier later 
ingegaan 
74 Braziliaanse godsdienstsociologen nemen aan dat van de 130 miljoen inwoners van Brazilië 30-
40% geregeld deelneemt aan de cultus en aan het ritueel van Afrobraziliaanse religies, en 60% 
tot 70% er contacten mee heeft of heeft gehad Vergeleken met deze hoge percentages, beperkt 
de deelname aan de CEB'S zich tot 5% van de bevolking 
75 Cf R. Alves, Ά volta do sagrado os cammhos da sociologia da rcligiäo no Brasil', m Rehgtäo 
e Sociedade 2(1978)3, 109-142, ook L Kolakowski, 'A revanche do sagrado na cultura profana', 
in Relipäo e Sociedade 1(1977)1, 153-162, en A Mendonça, 'A volta do sagrado selvagem 
misticismo e extase no protestantismo do Brasil', m AA, Religiosidade popular e misticismo по 
Brasil, о с (1984), 9-20, en С Brandâo, Метопа do sagrado Estudos de retigtäo e ntual, Säo 
Paulo 1985 
76 R- Ortiz, 'A morte branca do feiticeiro negro Umbanda integraçâo de urna religiäo numa 
sociedade de classes', in Religiäo e Sociedade 1(1977), 43-50, ook R.G Oliven, Urbantzaçâo e 
mudança social no Brasil, Petrópolis (1980) 19822, en Ρ Fry, 'Reflexöes sobre o crescimento da 
conveisâo à Umbanda', in Cademos do ISER 1(1974), 29-40 
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2.2.1 LEGrriMERJNG EN SYNCRETISME VAN UMBANDA EN CANDOMBLÉ-NAGÔ 
Veelal in eerste instantie gemotiveerd door de vraag hoe de verschillende 
expansiegolven verklaard kunnen worden, zijn er vanuit Braziliaanse etnologische, 
antropologische en godsdienstsociologische hoek belangwekkende onderzoeks-
resultaten bereikt wat betreft de wordingsgeschiedenis, het religieus en cultureel 
syncretisme, en het proces van (zelf)legitimering en institutionalisering van 
Umbanda en Candomblé. Deze onderzoeken zijn deel van de ruim tachtigjarige 
traditie van de Afroreligiestudies.71 
Legitimeringsprocessen 
Op het terrein van de Afrobraziliaanse religiestudies is aangetoond dat de 
Candomblé-nagô, de meest dominante stroming binnen het religieus universum 
van de Candomblé, haar sociale en religieuze status heeft kunnen opbouwen door 
als legitimatiebron haar exclusieve trouw aan de cosmologie van de Yoruba- en 
Bantu-tradities in te roepen en op grond van die authenticiteitsclaim andere riten 
en culten (zoals Ewe en Male) als imperfect, niet-origineel Afrikaans te devalori-
seren. Voor wat betreft deze authenticiteitsaanspraak van de Candomblé bestaan 
verschillende sociaalwetenschappelijke interpretaties. Sommigen stellen dat het 
syncretiseringsproces binnen de Candomblé zover is gevorderd, dat het praktisch 
onmogelijk is om 'authentiek' Afrikaanse componenten van niet-Afrikaanse te 
onderscheiden. Andere interpretaties houden vast dat de kern van de Yoruba- en 
Banturehgie en -cultus uit Afrika praktisch ongewijzigd en dus 'authentiek' is 
blijven voortbestaan in de Candomblé. In dit legitimermgsproces hebben verschil-
lende Afroreligiestudies zoals die van de etnologen en antropologen Nina 
Rodriguez, Edison Carneiro en Roger Bastide een doorslaggevende rol gespeeld, 
door de origjnaliteitsaanspraak van de Candomblé-nagô wetenschappelijk te 
onderbouwen.78 Tegen deze achtergrond zijn in recent onderzoek verschillende 
pogingen ondernomen, door onder meer Beatriz Goiás Dantas en Furuya Yoshia-
ki, om ook andere culten die deel zijn van de Candomblé te rehabiliteren.79 
77 De belangrijkste klassieke handboeken urt de Afroreligiestudies zíjn van Nina Rodrigues, Edison 
Cameiro, Arturo Ramos en Roger Bastide Cf N Rodrigues, Os Africanos no Brasil, Sao Paulo 
(1932) 19775, id , O animismo fetichista dos negros Bátanos Rio de Janeiro 1935; E Cameiro, 
Candomblés da Bahía (Salvador, 1948), Rio de Janeiro 19867; id, Antología do negro Brasüeiro 
(Porto Alegre, 1950), Rio de Janeiro 1967; A Ramos, O negro Brasileiro. Etnografia religiosa, Sao 
Paulo/Rio de Janeiro (1934) 1951; id, O negro na cmlizaçào Brasileira, Rio de Janeiro (1939) 
1971, R. Bastide, As religiöes Africanas no Brasil. Contnbuiçâo a urna sociología das interpre-
traçôes de civiltzaçôes, 2 Vol (Pans 1960), Sâo Paulo 19852, id, O Candomblé da Bahia (rito 
naga), Sao Paulo (1961) 19783. 
78 Cf N. Rodrigues, Os Africanos no Brasil, о с (1932) 1977s; id., O animismo fetichista dos negros 
bátanos, о с (1935); E. Cameiro, Candomblés da Bahía, о с (1948) 19867, R. Bastide, O Can­
domblé da Bahia (то naga), о с (1961) 19783. Cf voor een kritische lezing van Bastide ook D 
Τ Monteiro, 'Roger Bastide religiâo e ideologia', in· Religiäo e Sociedade 2(1978)3, 11-24 
79 Cf В G Dantas, 'Repensando a pureza nagô', in Religiäo e Sociedade 6(1982)8, 15-20, en id , 
Vovó nagô e ραραι branco Usos e abusos da Africa no Brasil, Rio de Janeiro 1988; J. Elbein dos 
Santos, Os nagô e a mone Pàdé, Asésé e о Culto Egun na Bahia, o.e. (1975) 19864, F Yoshiaki, 
'Entre 'nagoizaçâo' e 'umbandizaçâo' 'Urna síntese no culto Mina-Nagô de Belém, Brasil', in. 
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De Umbanda legitimeert zich niet allereerst, zoals de Candomblé, door een 
beroep te doen op een oorspronkelijke band met Afrikaanse culturen en tradities, 
maar speelt veeleer in op sociaal geaccepteerde waarden en ideologieën van de 
moderne, urbane maatschappij.80 'Umbandistas' purificeren en herinterpreteren 
daarbij bepaalde door hen als 'irrationeel' of ЪагЬаагз' beschouwde Afrikaanse 
elementen en bekritiseren niet zelden de Candomblé als zou deze te statisch zijn 
en slechts primitief gebonden aan de zwarte oorsprong van de Afrikaanse cultus. 
De veelal blanke middenklassen, die zich in de Umbanda elementen uit de Afri-
kaanse religieuze en culturele symboliek toeëigenen, hebben daarentegen een dy-
namisch proces van herinterpretatie van deze symboliek bevorderd.81 Deze mid-
denklassen worden veelal door andere belangen gemotiveerd dan de etnisch ge-
bonden volkse sectoren die oorspronkelijk de Afrobraziliaanse cultuur produ-
ceerden. 
De Candomblé en de Umbanda zijn er in dit proces van legitimering in Brazilië 
in geslaagd de sterkste legitimeringsgronden naar zich toe te trekken en zo goed 
als te monopoliseren, namelijk de oorspronkelijk Afrikaans tradities en de waar-
den van de moderne, urbane maatschappij. 
Op het gebied van de Afroreligiestudies is, vooral sinds het begin van de jaren 
tachtig door onder anderen Patricia Birman en de genoemde Yoshiaki, een 
nieuwe benaderingswijze ontwikkeld die het mogelijk maakt de betekenis te 
interpreteren van veranderingen in religieuze symboolsystemen van Afrobrazi-
liaanse religies. Klassieke Afroreligiestudies concentreerden zich op verklaringen 
van de opbouw van het ritueel en de cultus van de Umbanda en Candomblé, en 
interpreteerden vervolgens de betekenis en invloed daarvan veelal in termen van 
symbolisch protest en sociale identiteitsvorming van de zwarte cultuur. In dejaren 
tachtig wordt deze invalshoek ook omgekeerd en worden de wijzigingen onder-
zocht die hebben plaatsgevonden binnen de religieuze symboolsystemen zelf, als 
gevolg van een confrontatie met heersende politieke systemen, of wegens urbani-
serings- en moderniseringsprocessen.82 
Annals, Japan association for Latin American Studies 6(1986), 13-53, id., 'Caboclos as possessing-
spmts A review of two models in Afro-brazilian religious studies', in. The Japanese journal of 
ethnology 51(1986)3, 248-274 
80 Vooral R. Ortiz, 'A morte branca do feiticeiro negro. Umbanda: integraçâo de urna religiäo 
numa sociedade de classes', а с (1977), 43-50; id., A morte branca do femceiro negro. Umbanda· 
integraçâo de urna religiäo numa sociedade de classes, Petrópolis 1978 
81 D Brown, 'O papel histórico da classe média na Umbanda (1)', а с (1977); id., 'Urna historia da 
Umbanda no Rio', in id. et al (ed.), Umbanda e politica, o.e. (1985). 
82 Ρ Birman, Fenico, carrego e olho grande, os males do Brasil sao. Rio de Janeiro 1980, id, 'Laços 
que nos unem ntual, familia e poder na Umbanda', irr Religiäo e Sociedade 6(1982)8, 21-28, 
L M Salvia-Tnndade, Exu· símbolo efunçâo, Sâo Paulo 1980, Ρ Verger, Onxás. Deuses Jorubás 
na Africa e no novo mundo, Salvador 1981; F. Yoshiaki, 'Entre 'nagoizaçâo' e 'umbandizaçâo' 
Urna símese no culto Mina-Nagô de Belém, Brasil', ас. (1986), id , 'Caboclo-spints in an Afro-
Amazonian cult.' Paper presented at 46th International Congress of Americanists, july 4-8 1988, 
Amsterdam Voor een bredere benadering in deze lijn ook С Brandâo, O Í deuses do povo Um 
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Dergelijke benaderingen beperken zich niet langer tot religiesociologische en 
-antropologische verklaringen van de opbouw van ritueel en cultus. Het nieuwe 
is dat zij inzicht hebben opgeleverd in de wijzigingen die zijn opgetreden in het 
religieus universum van de Umbanda en Candomblé, vooral wat betreft de veran-
derende samenstelling van de hiérarchie binnen het pantheon van goden en 
geesten. Geïnspireerd door dergelijke gezichtspunten bestaan er verschillende 
interpretaties van de rol die het religieus universum van Afrobraziliaanse religies 
speelt in de vorming van een nationale politieke cultuur en identiteit.83 
In dit verband is het interessant een korte indruk te geven van de spirituele 
sessies en de opbouw van de spirituele wereld in de Umbanda zoals Patricia 
Birman die beschreven heeft. Voor de ceremonies van de Umbanda is de 
'terreiro' (tempel) de gebruikelijke ruimte. Gewoonlijk worden de sessies, die 
zo'n 6 tot 10 uur kunnen duren, twee keer per week gehouden. Het ritueel is in 
elke terreiro anders: sommige volgen overwegend Afrikaans geïnspireerde lijnen, 
andere kardecistische, katholieke of spiritistische oriëntaties. De 'assistência' 
(deelnemende toeschouwers) is tijdens het gehele ritueel aanwezig, steunt de 
mediums die in trance raken en kan op bepaalde momenten binnen het ritueel 
komen, voor 'consultas' (raadgevingen, die vaak ook genezingen en zegeningen 
omvatten). De samenstelling van het religieuze universum zelf is sterk hierar-
chisch en weerspiegelt maatschappelijke machtsverhoudingen.*4 De vier meest 
manifeste soorten geesten in de Umbanda komen allereerst overeen met uitgeslo-
ten sociale categorieën: indianen en hun afstammelingen (caboclos), oude wijze 
negerslaven (pretos velhos), kinderen (crianças) en randfiguren zoals prostituées 
en zigeuners (exús en pombas-giras). Hoger in de pyramide staan vrouwelijke 
godheden zoals lemanjá (verbonden met vruchtbaarheid, water en zee) en lansä 
(de heilige Barbara), of mannelijke, zoals Ogum (godheid van de oorlog).85 De 
godheden of geesten die zich incarneren bepalen, afhankelijk van de tijd dat zij 
zich blijven manifesteren, het heersend thema binnen het ritueel, evenals het type 
macht dat wordt uitgedrukt. Zo weerspiegelt de umbandistische rituele praktijk 
bestaande machtsrelaties of karikaturiseert, ontregelt en doorbreekt die juist. 
escudo sobre a religiäopopular, Säo Paulo (1980) 1986 , id., 'Creencia e identidad: campo religioso 
y cambio cultural', m Cristianismo y Sociedad (1987)93, 65-106. 
83 R.G Oliven, 'A elaboraçào de símbolos nacionais na cultura Brasileira', in: Revista de antropolo-
gía 26(1983), 107-128, С Brandäo, 'Creencia e identidad: campo religioso y cambio cultural', а с 
(1987) De voorlopers van studies in deze lijn zijn onder meer te vinden in AA., Les religions 
Africaines comme source de valeurs de civilisation. Pans 1972, Th E. Skidmore, Preto no branco-
raça e nactonahdade no pensamento Brastleiro, Rio de Janeiro (1974) 1976, Ρ Fry, 'Feijoada e 
soul food: notas sobre a mampulaçao de símbolos étnicos e nacionas', in. Ensatas de opmtäo 
4(1977) 
84 Cf. P. Birman, 'Laços que nos unenv ntual, familia e poder na Umbanda', a.c. (1982); F. 
Rehbein, 'Candomblé e salvaçâo', in: Perspectiva Teológica 17(1985)42, 201-22. 
85 С. Abdon Сигу/S. Cameiro, 'O poder femmino no culto aos orucás', m: Vozes 84(1990)2,157-179; 
ook P. Iwashita, 'Mana e lemanjä Bnsaio de método para urna análise religiosa e psicológica do 
femmino', in: Perspectiva Teológica 21(1989)55, 317-331. 
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Syncretisme 
Een van de bouwstenen in de Afroreligiestudies om de structuur, inhoud en 
wisselende hierarchische verhoudingen m het symbolisch universum te bestuderen, 
is het concept 'syncretisme'. Vooralsnog bestaat er echter op wetenschappelijk 
terrein geen afdoende consensus over een precieze invulling van dit concept86. 
In de algemene geschiedenis van de religies verwijst het naar een universeel en 
constitutief aspect van religie87, waarbij syncretisme een coëxistentie of een 
organisch samengroeien betekent van verschillende religies of verschillende 
sociaal-culturele en religieuze elementen, die ook onafhankelijk van elkaar 
hebben bestaan.88 Al is er geen overeenstemming bereikt over de invulling, wel 
is de wetenschappelijke bruikbaarheid van het concept 'syncretisme' aangetoond 
als categorie van historisch-genetische verklaring, of ook als interpretatie-instru-
ment, waarmee een typologische of classificerende analyse kan worden ge-
maakt.89 Binnen het kader van de Afroreligiestudies wordt de syncretistische 
structuur van de Umbanda en Candomblé in dit perspectief onder meer benaderd 
vanuit de functie die de afzonderlijke religieuze en culturele tradities vervullen in 
het proces van sociale en reügieuze legitimering.90 
Met behulp van deze invalshoeken en onder verwijzing naar de snelle expansie 
van de Afrobraziliaanse religies in de afgelopen decennia, betogen verschillende 
sociale wetenschappers in Brazilië momenteel dat deze religies zich in zo een 
sterke mate religieus en sociaal hebben weten te legitimeren, dat zij belangwek-
kende uitdagingen stellen aan de sinds de katholieke reformatie bestaande 
hegemonie van het rooms-kathoücisme in Brazilië. Enkele gerenommeerde 
Braziliaanse godsdienstsociologen gaan zelfs zover een toekomstige breuk te 
suggereren in het monopolie van de kathoheke orthodoxie. 
2.2.2 INSTITUTIONALISERING EN NATIONALE IDENTITEIT 
Ook omtrent de toenemende politieke betekenis van Afrobraziliaanse religies zijn 
er de afgelopen decennia belangwekkende sociaalwetenschappelijke hypotheses 
86 Voor de vroegere studies in deze lijn cf R. Bastide, 'Contnbuiçâo ao estudo do sincretismo 
católico-fetichista', in Sociologia do folclore Brasileiro, Sâo Paulo 1959, 106-135 Recentere 
onderzoeken blijven worstelen met dezelfde problematiek R. Nodal, 'El sincretismo Afro-
catóhco en Cuba y Brasil', in Estudos Ibero-Amencanos, 5(1979)2, 207-218, D Passos Júnior, 'A 
formaçâo do sincretismo religioso no Brasil', in Vozes 82(1988)1, 57-78 
87 M Pye,'Syncretism', in A Richardson/J Bowden (ed), The Westminster dictionary of chnsaan 
theology, Philadelphia (1969) 1983, 559-560, hier 560. 
88 H Kraemer, 'Synkretismus', m J С В Mohr/P Siebeck (Hrsg ), Die Religion m Geschichte und 
Gegenwart Handwörterbuch für Theologie und Religionswissenschaft (Band 6), Tübingen 19623, 
563-567, hier vooral 563 en 565 
89 С Colpe, 'Syncretism', in M Eliade (ed ), The encyclopedia of religion, London/New York 1987, 
218-227, hier vooral 219 en 220, ook U Berner, Untersuchungen zur Verwendung des Synkreus-
mus-Begnffes, Wiesbaden 1982 
90 Vooral F Yoshiaki, 'Entre 'nagoizaçâo' e 'umbandizaçâo' Urna símese no culto Mma-Nagô de 
Belem, Brasil', a с (1986), id , 'Caboclos as possessing-spmts A review of two models in Afro-
brazilian religious studies', а с (1986) 
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ontwikkeld. Zo is door onder meer Diana Brown en Renato Ortiz in de Umban-
da de relatie bestudeerd tussen veranderingen in het religieus universum en de 
graad van sociale organisatie: op locaal vlak in de 'terreiros', op regionaal en 
nationaal vlak in de federaties. Zij richten zich daarbij op de materialiteit van 
religieuze symboolsystemen en de daarmee samenhangende toenemende politieke 
en ideologische machtsinvloeden van umbandistische federaties. 
De vraag naar de sociaal-politieke betekenis van de Candomblé-nagô en Um-
banda kan op verschillende wijzen worden gesteld, bijvoorbeeld vanuit de beteke-
nis die de religieuze praktijk en voorstellingen van de Afroreligies hebben voor 
strijdvormen van de urbane volksorganisaties en CEB's, of vanuit het belang van 
deze religies voor de staatspolitiek. Verschillende religiesociologen en -antropolo-
gen, maar ook Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologen, stellen zich daarbij op 
het standpunt, dat het religieus universum van Afrobraziliaanse religies in de 
huidige Braziliaanse context niet in directe zin motiveert tot de vorming van een 
politiek bewustzijn of tot organisatie binnen een bredere volksbeweging." In 
deze lijn wordt veelal in algemene termen naar voren gebracht, dat religieuze 
praktijken en voorstellingen van de Umbanda en Candomblé geen aanknopings-
punten bieden voor een alternatief sociaal-politiek project van volksdemocratie, 
of voor participatie in en controle van het volk op politieke besluitvorming. Het 
argument waarop men zich daarbij beroept is dat in deze mediumreligies het 
herhaaldelijk opgaan in de 'trance' binnen een steeds terugkerend ritueel, de 
vorming van een kritisch politiek bewustzijn en de deelname aan een politieke 
praktijk belemmert. 
Daarnaast wordt ook de 'volkse' aard van Afrobraziliaanse rehgies sociaalweten-
schappelijk onderbouwd en in relatie gebracht tot processen van 'unificatie', 
'codificering' en verdergaande 'institutionalisering' van religieuze praktijken en 
voorstellingen. De vermelde studies van Diana Brown en die van bijvoorbeeld 
Ruben Oliven gaan uit van het inzicht, dat de toeëigening van de Afrikaanse 
religieuze symboliek door middenklassen en delen van hogere klassen een proces 
van herinterpretatie van die religieuze symboliek met zich heeft meegebracht. Dit 
heeft volgens hen tot gevolg dat de cultureel-religieuze en sociaal-politieke 
praktijk van met name de Umbanda een belangrijke rol is gaan spelen bij de 
vorming van een nationale identiteit in Braziliaanse context.92 In deze argumen-
tatielijn is ook aangetoond dat — zoals reeds kort aangestipt — de blanke 
middenklassen die de religieuze en culturele symboliek van de Umbanda opne-
men en verwerken, andere belangen hebben dan de etnisch gebonden volkse 
sectoren die oorspronkelijk de Afrobraziliaanse cultuur produceerden. Dat een 
interpretatie van het 'volkse' karakter van Afrobraziliaanse religies een complexe 
en verdergaande studie vereist, wordt bevestigd door verschillende studies van 
91 R. Ireland, 'Comunidades Eclesiais de Base, grupos espiritas e a democratizaçâo no Brasil', in: 
P. Krischke/S. Mainwaring (org.), A Igreja nas bases em tempo de transiçâo, o.e. (1986), 151-184. 
92 Cf. R.G. Oliven, 'A elaboraçâo de símbolos nacionais na cultura Brasileira', a.c. (1983); P. Fry, 
'Feijoada e soul food: notas sobre a manipulaçâo de símbolos étnicos e nacionas', a.c. (1977). 
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historische aard. Zo heeft Leni Silverstein aangetoond dat met name voor de 
Candomblé juist een incorporatie in het blanke patronagesysteem noodzakelijk 
was, om de overleving van lagere klassen mogelijk te maken.93 
Een van de meest omstreden kwesties in dit verband blijft de betekenis van 
sociaal-politieke verhoudingen binnen de Candomblé en Umbanda en van de 
ideologische machtsinvloeden van hun federaties.94 Umbandistische federaties 
hebben zich in verschillende perioden van heftige vervolging en repressie — 
waarbij religieuze attributen werden geconfìsceerd en speciale registratiewetten 
werden uitgevaardigd — snel weten te versterken. In dit proces hebben zij 
vertegenwoordigers weten te delegeren in verschillende sectoren van het staats-
apparaat en een ondersteuning geleverd aan de hegemonische pretenties van de 
Braziliaanse staat. Verschillende onderzoeksresultaten benadrukken in deze lijn 
de integratieve en status quo bevestigende functie van met name de Umbanda in 
de huidige staatspolitiek.95 Sommige Braziliaanse godsdienstsociologen gaan 
reeds zover te veronderstellen, dat de Umbanda zou kunnen gaan functioneren 
als nieuwe officiële religieuze legitimering van de staat. Een van de argumenten 
daarbij is, dat de Umbanda tegemoet komt aan geijkte staatspolitieke concepten, 
zoals de mythe van de 'democracia racial'.96 Verschillende studies over de 
Candomblé beklemtonen echter de potentialiteit tot ondermijning door deze 
religie van de staatsmacht. Daarvoor hebben zij symboolsystemen onderzocht van 
met name de Candomblé, die in de afgelopen eeuwen beslissend waren bij de 
opbouw en handhaving van de sociaal-culturele en etnische identiteit en weer-
standskracht van de zwarte bevolking in Brazilië.97 
2.2.3 KATHOLIEKE KERK EN AFROBRAZILIAANSE RELIGIES 
De Braziliaanse Bisschoppenconferentie stelt zich recentelijk officieel op in de üjn 
van een kritische identiteitsvorming. De huidige officiële positiebepaling van de 
CNBB moet echter verstaan worden tegen de achtergrond van een complexe ge-
93 Interessant hier is L. Silverstein, 'Мае de todo mundo: modas de sobrevivencia nas comunidades 
de Candomblé de Bahia', in· Religiäo e Sociedade 3(1979)4, 143-169. 
94 P. Birman, 'Registrado em cartono, com firma reconhecida: a mediaçâo política das federaçôes 
de Umbanda', in. D. Brown et al (ed ), Umbanda e política, o.e. (1985), 80-121; D. Brown, 'Urna 
historia da Umbanda no Rio', a.c. (1985); ook С. Moura, 'Organizaçôes negras', in: Ρ Singer/V. 
Caldeira Brant (org.), Sao Paulo: o povo em movimento, o.e. (1980) 19834, 143-175. 
95 T. Pechman lupeq, 'Umbanda e política no Rio de Janeiro', in: Religiäo e Sociedade 6(1982)8, 
37-44; D Brown, 'Urna historia da Umbanda no Rio', a.c. (1985). 
96 Voor de invulling van het concept cf. Th. de Azevedo, Democracia racial, Petrópolis 1975; Th.E. 
Skidmore, Preto no branco: raça e nacionalidade no pensamento Brasileiro, o.e. (1974) 1976; M J. 
Silva, 'Racismo à Brasileira: das raizes à marginalizaçâo do negro', ш: Vozes 82(1988)1, 14-40. 
97 Cf. J. Elbein dos Santos/D. M. dos Santos, 'La religion nagô génératrice et réserve de valeurs 
culturelles au Brésil', in: AA. Les religions Africaines, o.e. (1972), 156-171; J. Elbein dos Santos, 
O Í nagô e a morte. Pàdé, Asésé e o culto Egun na Bahia, o.e. (1975) 19864; С. Moura, Brasil: as 
raizes do protesto negro, Sao Paulo 1983: A. Willemier Westra, Axe, kracht om te leven. Het 
gebruik van symbolen bij de hulpverlening in de Candomblé-religie m Alagoinhas (Bahia, Brasil), 
Amsterdam 1987, vooral 182-184. 
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schiedenis waarbinnen slechts zeer geleidelijk een open houding is gegroeid ten 
aanzien van Afrobraziliaanse religies, die van oudsher een van de grootste proble-
men voor de katholieke kerk vormen. In deze geschiedenis zijn vier fasen te 
onderscheiden. 
De eerste fase omvat de periode van slavernij en de eerste generaties na de 
officiële afschaffing daarvan. Sinds het begin van de zestiende eeuw overheerst 
een volstrekte verachting en veroordeling van religieuze en culturele expressievor-
men van de zwarte bevolking.98 'Zwarte folkloristische manifestaties' worden 
verworpen als produkt van magie, afgoderij en syncretisme, ingebed in een 
netwerk van irrationaliteiten. In een tweede fase, die pas rond het midden van 
deze eeuw begint, resulteert deze houding van de katholieke kerk in een uiterst 
gewelddadige aanval op Afrobraziliaanse religies. De katholieke kerk steunt in 
deze periode het regime in de strijd tegen de Afroreligies en lanceert reeds in 
1945 een eigen campagne tegen de umbandistas. Deze campagne is voor een 
belangrijk deel te verstaan als een reactie van de kerk op een periode van snelle 
expansie van de zwarte religieuze cultuur in de periferie van de steden, als gevolg 
van het urbanisatieproces. Na de militaire coup in 1964 ontstaat er overigens een 
ingewikkelde situatie, waarbij het regime de Umbanda blijft bestrijden, terwijl de 
umbandistas zelf in de gunst van het bewind proberen te komen door steun te 
verlenen in de strijd tegen opkomende radicaal-kritische elementen in de kerk." 
De theologie beperkt zich daarbij veelal tot het apologetisch onderbouwen van de 
standpunten van de officiële kerk.100 
Een belangwekkende verschuiving treedt pas op, sinds het eind van de jaren 
zestig, wanneer — gesteund door Medellin — de theologische benadering van 
Afrobraziliaanse religies in een nieuw kader komt te staan. De openingen voor 
deze derde fase worden gegeven in de officiële documenten van Vaticanum II 
over de noodzakelijke dialoog met de niet-christelijke religies («Unitatis Redinte-
gratio», «Nostra Aetate», «Ad Gentes»).101 De katholieke kerk in Latijns-Ame-
98 Cf onder meer J M Lima Mira, A evangelizaçâo do negro no periodo colonial Brastleiro, Säo 
Paulo 1983 
99 Cf ook Τ Pechman luperj, 'Umbanda e politica no Rio de Janeiro', a.c. (1982), hier 38 
100 В KLoppenburg, 'Contra a heresía espínta', in ЛЕВ 12(1952)1,85-100, Kloppenburg vergeleek 
bijvoorbeeld het mediumschap met het bezeten worden door duivels, id ,A Umbanda no Brasil 
Oriemaçâo para os católicos, Petrópolis 1961,212 e v.; ook L. Weingartner, Umbanda Syncreti-
sche Kulte m Brasilien. Eine Herausforderung für die christliche Kirche, Erlangen 1969 
101 Belangrijk voor die doorbraak was ook «Gaudium et Spes», waann aan de waarden van de 
verschillende religies een grote plaats wordt toegekend, en uitgenodigd wordt het historisch en 
sociologisch karakter van verschillende culturen als vruchtbaar te beschouwen voor een 
christelijke evangelisatie en theologie De openingen die Vaticanum II bood worden meer 
uitvoerig beschreven door R. Cintra, Candomblé e Umbanda O desafio Brastleiro, Säo Paulo 
1985, 114-123, ld, 'Cultos Afro-brasileiras Desafio para a pastoral da Igreja católica', in 
CELAM, Os grupos Afro-amencanos.Anúlises e pastoral (Bogotá 1980), Sao Paulo 1982,213-251, 
F de l'Espinay, 'Igreja e religiäo Africana do Candomblé no Brasil', in REB 47(1987)188, 860-
890. 
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rika integreert de conciliaire uitspraken over de waardering van de niet-christe-
lijke religies (in de lijn van acculturatie), evenals de bijdragen van de apostolische 
exhortatio «Evangelii Nuntiandi» (in de lijn van inculturatie) binnen een project 
dat Puebla uitwerkt in termen van de 'evangelisatie van de cultuur'.102 
Sinds de voorbereidingsperiode op Puebla, aan het eind van de jaren zeventig, 
stimuleert de CNBB het belang dat Afrobraziliaanse reUgjes en andere vormen 
van volkse religiositeit een kritisch bewustzijn opbouwen van de eigen gemargina-
liseerde positie, vanuit een evangelische inspiratie.103 Deze opstelling markeert 
de huidige vierde fase in de geschiedenis. De CNBB poogt, binnen het bredere 
kader van de 'evangelisatie van de cultuur' twee extremen te vermijden. Zij neemt 
afstand van het traditionele concept dat een 'bekering tot Christus' betekent dat 
de eigen culturele en religieuze wereld van de Afrobrazilianen verlaten zou 
moeten worden. De bisschoppenconferentie stelt evenwel ook, dat niet iedere 
willekeurige culturele en (volks)religieuze uitdrukkingsvorm van waarde is in 
evangelisch perspectief.104 Daarentegen benadrukt de CNBB het principe dat 
juist een evangelische inspiratie ertoe kan bijdragen dat de eigen Afrikaanse 
religie en cultuur behouden blijft en zich, zonder verlies van de eigen identiteit, 
herschept tot een meer 'menswaardige' cultuur en religie. De vorming van een 
kritisch bewustzijn dient volgens de bisschoppen een poütieke analyse te stimule-
ren van sociale en religieuze conflicten, evenals een actieve deelname aan 
volksorganisaties. 
Deze meer recente standpuntbepaling brengt ook een nieuwe inhoudelijke 
invulling van de samenhang tussen 'evangelisatie' en 'inculturatie' met zich mee: 
de Afrikaanse religie en cultuur kunnen een constitutieve rol spelen in de 
vorming van een 'bevrijdende cultuur', die ook een 'kritische correctie' bevat op 
vervreemdende mechanismen van culturele en sociaal-politieke aard. Dergelijke 
openingen van de CNBB naar de Afrobrazihaanse religies zijn vooral naar voren 
gekomen tijdens de 'Campagna da Fraternidade' (vastenactie) van 1988, onder de 
titel 'Ik heb de kreet van dit zwarte volk gehoord'.105 
102 CELAM, Puebla. A evangelizaçao no presente e no futuro da América Latina., o.e. (1979), vooral 
de nis 44 tot 490. 
103 CNBB/CIMI, Inculturaçâo e libenaçâo, Sâo Paulo 1986; ook CNBB, 'Igreja: comunhäo e missâo 
na evangelizaçao dos povos, no mundo do traballio, da politica e da cultura', in: SEDOC 
21(1988), 15-73. 
104 Het wekt geen verwondering dat juist dit element voortdurend beklemtoond wordt door B. 
Kloppenburg Bijvoorbeeld in zijn artikel 'Os Afro-brasileiros e a Umbanda', in: CELAM, Os 
grupos A fro-amencanos Análises e pastoral, o.e. (1980) 1982,185-211. 
105 Dom J M Pires, 'The problem of the black population, one hundred years after the abolition 
of slavery in Brazil', in: IDOC ¡ntemauonale 2(1989), 17-25; Voor enkele kritische commentaren 
op de Campagna; cf. An., 'Ouvi o clamor deste povo negro: CF 88', in: REB 48(1988)189, 193-
198, E Hoomaert, 'Ouvi о clamor deste povo negro. Comentario ao texto-base da Campanha 
da Fratemidade '88', in REB 48(1988)189,40-56; H. Fragoso, 'Urna divida para com os negros 
no Brasil', in Vozes 82(1988)1,124-157 
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23 CEB's, bevrijdingstheologie en afroreligiestudies 
Bezien vanuit de interne ontwikkeüng van kerkelijke basisgemeenschappen in 
Brazilië, is de deelname van leden daarvan aan de cultus en het ritueel van 
Afrobraziliaanse religies opmerkelijk. Bij participatie in de basisgemeenschappen 
verdwijnt zoals gesteld doorgaans de eerder bestaande volkskatholieke devotione-
le praktijk, en maakt plaats voor een nieuwe sacramentele praktijk. Deze omvat 
een kritische lezing van de bijbel, de opkomst van nieuwe ambten en diensten, en 
bevordert een uitgesproken kerkelijke binding. Deze sacramentele praktijk lijkt 
moeilijk te rijmen met de deelname van leden uit de CEB's aan Afrobraziliaanse 
religies. Tot dusver bestaan er in Brazilië geen systematisch opgezette studie over 
deze kwestie. Vandaar dat hier enkele voorlopige perspectieven worden aange-
reikt. 
In het voorgaande kwamen reeds verschillende factoren aan de orde die een rol 
spelen in de band tussen de CEB's en de Afrobraziliaanse religies. Allereerst 
speelt het historisch gegeven door, dat de Umbanda en Candomblé geen exclusi-
viteitspretentie hebben, waardoor deelname aan deze religies geen breuk vereist 
met andere vormen van religiositeit. Daarnaast kwam het sociologisch feit naar 
voren, dat Afrobraziliaanse religies een met de CEB's min of meer vergelijkbare 
sociale gelaagdheid en klassensamenstelling hebben. De eigenlijke redenen lijken 
echter veel dieper te liggen en nauw samen te hangen met de veranderingen in 
de religieuze identiteit van leden van de CbB's. 
Voor een verdere verklaring is het van belang uit te gaan van het discours van de 
CEB's zelf, waaruit naar voren is gekomen dat participatie in Afrobraziliaanse 
religies in de eigen religieuze beleving niet in tegenspraak wordt geacht met de 
eigen religieuze praktijk. Dit geeft er aanleiding toe te stellen, dat de deelname 
aan Afrobraziliaanse religies voor leden van de CEB's geen intrede in een geheel 
ander en nieuw religieus universum betekent, maar dat de Umbanda en Can-
domblé een zekere band herstellen met de devotionele praktijk van het volks-
katholicisme. Daarbij aansluitend is de hypothese te formuleren, dat de Afrobra-
ziliaanse reUgies een zekere continuïteit bieden met een binnen de CEB's geleide-
lijk verdwijnende devotionaliteit. 
Uit resultaten van onderzoeken naar de religieuze praktijk van de CEB's, aange-
vuld met inzichten uit Afroreligiestudies, blijkt dat er ook nog verschillende 
andere elementen aanwezig zijn om een dergelijke hypothese te bevestigen. 
Gezien de historische banden tussen Afrobraziliaanse reUgies en het van oor-
sprong Lusitaanse volkskatholicisme in Brazilië, wijzen sommigen er bijvoorbeeld 
op dat in de Afrobraziliaanse cultus een directe, onbemiddelde band met het 
heilige voortbestaat, die ook kenmerkend is voor het volkskatholicisme.106 Het 
106 Cf ook E. Higuet, 'O misticismo na experiencia católica', in- AA., Reltgiostdade popular e 
misticismo no Brasil, о с. (1984), 21-62 Dit wordt ook gesuggereerd door Francisco Rohm Deze 
godsdienstsocioloog gaat voor zijn analyse echter niet zozeer uit van het discours of van 
praktijken en bewustzijnsvormen die naar voren komen tijdens de nationale bijeenkomsten van 
de CEB'S, maar heeft zijn onderzoek overwegend regionaal gebonden aan de urbane CEB'S m het 
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is niet onmogelijk dat de CEB's een dergelijke band in de Afrocultus herontdek-
ken en zich daardoor beschermd weten. Tegelijkertijd moet opgemerkt worden 
dat er, evenals in de CEB's, ook in de Afroreligies sprake is van een relatieve 
breuk met de voorgegeven devotionele praktijk van de heiligenverering. Traditio-
nele katholieke heiligenbeelden blijven behouden in het Afrobraziliaanse ritueel, 
maar het centrum van de aandacht ligt niet zozeer in het beeld, als in het 
medium, aan wie vragen en verzoeken om genezing en heelwording worden 
gericht. Dit neemt niet weg dat in de Afrobraziliaanse religies, met name in de 
cultus zelf, enkele belangrijke elementen uit de volkscultuur en het volkskatholi-
cisme behouden blijven, zij het in een andere betekenissamenhang: de relativering 
van de hiërarchie, genezingen en zegeningen. 
De conclusie uit dit alles zou kunnen zijn dat het devotionele element bij lang-
durige participatie in de CEB's niet geheel verdwijnt, maar andere vormen 
aanneemt. Voor nader onderzoek resten de vragen waarm de begrenzingen liggen 
van de kerkelijke identiteit en sacramentele praktijk van de CEB's, welke elemen-
ten uit het religieus universum van Afrobraziliaanse religies binnen de CEB's 
betekenis krijgen, en waarin precies de actuele raakvlakken bestaan tussen 
Afroreligies en volkskatholicisme. 
Bevrijdingstheologie 
Niet alleen de banden tussen Afrobraziliaanse religies en CEB's, maar ook de 
resultaten uit Afroreligiestudies stellen problemen aan de orde, die consequenties 
hebben voor de invulling van het theologisch concept van bevrijding en voor het 
bevrijdingsproject dat Latijnsamerikaanse theologen voorstaan. Een bevrijdings-
theologische probleemstelling voor de bestudering van Afrobraziliaanse religies 
is echter tot dusver niet ontwikkeld. Evenmin zijn methodologische voorwaarden 
geformuleerd of theologische criteria aangelegd voor de beoordeling van relaties 
tussen kerkelijke basisgemeenschappen en Afrobraziliaanse religies. 
Tot dusver hebben Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologen, met name ook 
Leonardo Boff, een groot accent gelegd op de kerkelijke identiteit van de CEB's 
en hebben zij belangwekkende ecclesiologische legitimeringen ontwikkeld omtrent 
de wijze waarop de basisgemeenschappen, door hun politieke en religieuze 
praktijk, bijdragen aan een nieuw model van kerk van de armen. In dat kader 
heeft vooral Boff uitvoerig de sacramentele praktijk van de CEB's behandeld en 
de opkomst van nieuwe ambten en diensten weten te onderbouwen. Veel minder 
aandacht heeft hij echter gegeven — zoals uit de studie naar de relevantie van 
Boffs ecclesiologie bleek — aan de verschillende dimensies van het volkse 
religieuze bewustzijn binnen de CEB's en de veranderingen die dit bewustzijn 
ondergaat.107 
gebied van Vitóna Linhares; F Rohm, Rehgiâo e classes populares, o.c (1980), 11 en ook 123-
124 Zijn blikveld is daarbij vooral toegespitst op de sociale en religieuze overeenkomsten en 
verschillen tussen pinksterbewegingen en CEB'S. 
107 Slechts enkele, studies zijn in deze lijn verschenen, waaronder L Maldonado, 'Basisbewegung 
und Volksreligiositat', in E. Klinger/R. ZcrfaQ (Hrsg.), Die Basisgemeinden Em Schritt au dem 
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Deze positie is karakteristiek voor de algemene bevrij dingstheologische houding 
inzake volksreligiositeit. Bevrijdingstheologen bestuderen gedurende de jaren 
zeventig volksreligie overwegend in de vorm van het volkskatholicisme en inter-
preteren de volksreligie naar haar vervreemdende elementen en ideologische 
vertekeningen. Geconcludeerd wordt in die periode, dat structuren en mechanis-
men van overheersing in volkskatholieke voorstellingen zijn geïntegreerd en het 
volkskatholicisme zelf veelal acceptatie van de status quo en fatalisme in de hand 
werkt.108 Bij gevolg worden de politieke effecten veelal negatief beoordeeld: 
bevrijdingstheologen erkennen weliswaar een belangwekkend cultureel potentieel 
in de volksreligiositeit, maar stellen anderzijds ook vast, dat het volkskatholicisme 
in principe geen ondersteuning van de volksbeweging oplevert. Volksreligie in 
bredere zin wordt daarom gedurende de jaren zeventig door hen veelal be-
schouwd als een sociaal-culturele factor die gecorrigeerd dient te worden. 
In de loop van de jaren tachtig plaatsen bevrijdingstheologen in Brazilië zich 
gewoonlijk binnen het officieel kerkelijke kader van de 'evangelisatie van de 
cultuur' (Puebla), stellen de band tussen bijbel en leven in het centrum van de 
religiositeit van het volk en stimuleren van daaruit de opbouw van een kritisch 
geloofsbewustzijn, dat motiveert tot bevrijdende veranderingen.109 Daarnaast 
heeft vooral Leonardo Boff, naast enkele historici en sociologen110, een theolo-
gische herwaardering mogelijk gemaakt van de syncretistische structuur van de 
volksreligiositeit, zij het vooral toegespitst op het volkskatholicisme.111 Vooral 
dankzij deze bijdrage wordt sinds het eind van de jaren zeventig de traditionele 
Weg zur Kirche des Konzils, Wurzburg 1984,71-82; J. B. Libânio, Joäo Batista, 'Igreja que nasce 
da rehgiäo do povo', in С R. Brandäo (et al (ed ), Religiäo e catolicismo do pavo, Sao Paulo 
(Ave Mana) 1977, 119-175, Ρ Suß, 'O papel cnador e normativo da rcligiosidade popular na 
Igreja', in Concilium 22(1986)206/4 (Ρ), 106-113 
108 R Vidales/T Kudo, Práctica religiosa y projecto histórico Hipótesis para un estudio de la 
religiosidad popular en América Latina, Lima 1975, SELADOC, Religiosidad popular, Salamanca 
1976, ook L Maldonado, Genesis del catolicismo popular El inconsciente colectivo de un proceso 
histórico, Madrid 1979 Voor de geleidelijke verandering in dit standpunt Ρ Richard/D 
Irrarázaval, Religión y política en América Central Hacia una nueva interpretación de la 
religiosidad popular. San José (DEI) 1981, vooral 26-34 
109 J L. González, 'Teología de la liberación y religiosidad popular', in· Paginas 7(1982)49-50,4-13, 
ook V Codina, 'Por urna teologia mais simbólica e popular', in Perspectiva Teológica 18(1986) 
45, 149-173, S Galilea, 'O debate sobre a rehgiäo popular na teología da libertaçâo Latino-
americana', m Concilium 16(1980)156/6, 52-59, E Dussel, 'Religiosidade popular como 
opressâo e libertaçâo. Hipótesis para sua historia e atualidade na América Latina', in: Concilium 
22(1986)206/4 (Ρ), 84-97, ook JA. Estrada, La transformación de la religiosidad popular, 
Salamanca 1986. 
110 Ook Η. Ribeiro, Religiosidade popular na teologia Laano-amencana, Sao Paulo 1985, R. Azzi, 
O catolicismo popular no Brasil, o.c (1978); F Rolim, Rehgiäo e classes populares, о с. (1980) 
111 Cf L Boff, 'Em favor do sincretismo a producäo da catolicidade do catolicismo', in· Vozes 
71(1977), 53-68, en in· id., Igreja, camma e poder, о с (1981) 19823, Cap VII, 145-171, id., 
'Avaliaçâo teológico-crítica do sincretismo', in- Vozes 71(1977)7, 573-588, id., 'Catolicismo 
popular; о que è catolicismo''', in- REB 36(1976)141, 19-52, en onder de titel 'О catolicismo 
romano estrutura, samdade, patologías', in. ¡greja, carisma e poder, oc. (1981) 19823, Cap VI, 
110-144 
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pejoratieve benadering112 van het syncretisme in de Braziliaanse kerk en theolo-
gie voor een belangrijk deel verlaten. Daar staat tegenover, dat ook Boff tot 
dusver geen bevrijdingstheologische of ecclesiologische interpretatie ontwikkelt 
van de sociale en religieuze praktijk van de Umbanda en Candomblé-nagô. In 
hoofdstuk VI zal zijn visie op het syncretisme nader bestudeerd worden vanuit het 
geheel van zijn systematisch ecclesiologisch oeuvre. 
Wel bestaan er verschillende studies over de theologische inhoud van Afrobrazili-
aanse religies, veelal toegespitst op de heilsopvatting en de godsvraag.113 Slechts 
een enkel onderzoek echter, uitgevoerd door Francisca Rehbein114, heeft een 
systematisch theologische benadering uitgewerkt. In haar studie wordt de notie 
van 'verlossing' en 'heilspraxis' in de Candomblé-nagô onderzocht in het licht van 
een christelijke soteriologie. Daarbij wordt echter geen bevrijdingstheologische 
methode gevolgd. Bovendien is de theologische invalshoek zeer begrensd: 
Rehbein neigt vooral de superioriteit van de eschatologische verlossing in Christus 
te benadrukken en biedt, in reflectie op de Candomblé-nagô, een theologische 
fundering van de exclusiviteit van de uiteindelijke verlossing in Christus. Ook hier 
wordt dus niet de vraag gesteld wat het religieus universum van Afrobraziliaanse 
bevrijdingstheologisch betekent. 
Wanneer men de huidige vormen van Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologie 
overziet, lijkt een van de redenen voor de afwezigheid van een systematische 
interpretatie van Afrobraziliaanse religies erin te liggen, dat sociaalwetenschappe-
lijke bemiddelingen in deze theologie overwegend van politiek-analytische aard 
zijn. Een van de gevolgen daarvan is, dat het brede scala van inzichten uit de 
Afroreligiestudies niet zijn verwerkt. Daarom zou een zekere correctie van belang 
zijn op eenzijdige vormen van selectie en gebruik van sociaalwetenschappelijke 
theorieën in de Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologie. Een en ander komt in 
hoofdstuk V nader aan de orde. 
112 Cf Breeveld, M -Madeleine, 'Urna revisâo do conceito de sincretismo religioso e perspectivas 
de pesquisa', m: REB 35(1975)138, 415-423 Overduidelijk is dit pejoratieve element aanwezig 
in het hier reeds genoemde werk van В Kloppenburg Sporen ervan zijn evenwel ook nog te 
vinden in W Valente, Sincretismo religioso Afro-brasilein, Sâo Paulo (1955) 19773 
113 F de l'Espinay, 'A religiáo dos onxás. Outra palavra do Deus únlco'',, in REB 47(1987)187, 
639-650, A Otten, '"So Deus é grande*. Interpretaçâo histónco-teológica da figura e do 
movimento de Antonio Conselheiro', in: Perspectiva Teológica 21(1989)53, 9-50; E. Días 
Gonçalves, 'Identidad de Dios en la reflexión de las congadas de la región metalúrgica de Minas 
Gerais', in- Q Duncan et al. (ed ), Cultura negra y teologia. San José 1986,123-130; interessant 
hier is ook G Montilus, 'Dios y lo sagrado en las religiones Africanas y Afro-amencanas', in 
Quince Duncan et al (ed.), Cultura negra y teologia, o.e. (1986), 161-164 Df hier ook Α. 
Aparecido da Silva, 'Desafies teológico-pastorais a partir da causa dos Afro-brasileiros', in: 
CNBB/C1MI, Jnculturaçâo e libertaçao, о с. (1986), 176-186. 
114 F Rehbein, Candomblé e satvaqäo A salvaçâo no religiâo nagô à luz da teologia cnstä, Sâo 
Paulo 1985, ook id , 'Candomblé e salvaçâo', a с. (1985). 
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3 CEB's: een nieuwe reformatie of een nieuwe romanisering? 
Na zeven 'Intereclesiais' scheen het sommigen toe dat de zevende de laatste zal 
blijven: niet zozeer omdat het aantal zelf een zekere volledigheid en afronding 
suggereert, maar vooral omdat de effecten van de kerkelijke restauratie een 
volgende 'Encontró' praktisch onmogelijk zouden maken. Niettemin is er een 
achtste nationale bijeenkomst van de kerkelijke basisgemeenschappen in voor-
bereiding die zal plaatsvinden in het diocees Santa Maria (RS).115 De nationale 
bijeenkomsten van de CEB's zijn van belang voor een verdere consolidering van 
de identiteit van de basisgemeenschappen. In dat perspectief zullen in deze 
slotparagraaf enkele evaluerende bemerkingen worden gemaakt. Vervolgens 
wordt wat uitvoeriger ingegaan op het vraagstuk of de identiteit van de CEB's als 
nieuw model van kerk nu tendeert in de richting van een nieuwe reformatie of 
een nieuwe romanisering.116 
3.1 Nationale consolidering van de CEB's 
Het begrip 'consolidering' is op verschillende plaatsen in deze studie aan de orde 
geweest. De notie kwam vooral naar voren in de discussie over de bijdrage van 
de basisgemeenschappen aan een institutionele heroriëntatie van de kerk en in 
het debat over het democratiseringsproces in Brazilië. In hoeverre kan nu gesteld 
worden dat de 'Intereclesiais' een nationaal consolideringsproces van de CbB's 
versterken? 
Allereerst, wat houdt die consolidering precies in? Bij de behandeling van 
sociaalwetenschappelijke en theologische studies over de CEB's in Brazilië bleek 
dat deze term vooral sinds 1980 gangbaar is. Geen van de interpretatoren van het 
nationale proces heeft het begrip echter tot dusver inhoudelijk gedefinieerd. Ook 
Leonardo Boff thematiseert het niet. Om deze lacune op te heffen werd in de 
eerste inleiding op dit onderzoek een bepaling van 'nationale consolidering' 
gegeven: een proces waarin de onderUnge eenheid van locaal en regionaal 
verspreide kerkelijke basisgemeenschappen zich versterkt en op nationale schaal 
een zekere overeenstemming groeit over de grondlijnen en het profiel van een 
kerk van de armen. In deze definiëring hangt 'consolidering' dus samen met een 
versteviging van onderlinge verbindingen tussen de CEB's als beweging èn met de 
identiteit van een nieuw model van kerk. Elders in deze studie werd ook opge-
merkt dat dit model als zodanig de nationale grenzen overstijgt. 
Buiten het directe kader van de nationale 'Encontros', in zijn boek O caminhar 
da Igreja, spreekt Leonardo Boff een enkele keer van 'consolidering' van de 
kerkelijke basisgemeenschappen. Hij bindt dit aan een groeiende institutionele 
115 Cf 'Texto-base em preparaçâo ao VI Encontró de CEB'S/RS', in· SEDOC 23(1990)223, 345-357 
116 Enkele elementen van deze probleemstelling zijn ook uitgewerkt als voorstudie m mijn artikel 
'Kerkelijke basisgemeenschappen in Latijns-Amenka een nieuwe reformatie of een nieuwe 
romamsenng''', in Bevrijdingstheologie Vormen en vananten, J Beumer (red.), Baam 1990, 30-
54 
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steun van de kerk aan de basis.117 Consolidering van de CEB's staat hier voor 
hem in een breed historisch perspectief, dat globaal de gehele periode 1968-1980 
omvat. In eenzelfde lijn gebruikt ook Carlos Palacio de term. Palacio bestudeert 
de opkomst van een nieuw kerkelijk bewustzijn, dat afstand neemt van het model 
van de 'nieuwe christenheid', en dat zich heeft kunnen ontwikkelen vanuit wat hij 
noemt 'de opkomst en geleidelijke consolidering118 van de CEB's' in Brazilië. In 
een studie die werd afgerond in 1985 spreekt ook Marcello Azevedo in dezelfde 
zin van een 'consolidering van de CEB's'. Azevedo verwijst daarvoor met name 
naar de kerkelijke en ecclesiologische erkenning van de basisgemeenschappen 
door Medellín en Puebla."9 
Binnen het kader van de 'Intereclesiais' wordt 'consolidering van de CEB's' de titel 
van de nabeschouwingen van Pedro Ribeiro de Oliveira op Canindé (1983). Hij 
bindt die 'consolidering' aan de nationale dimensie van de CEB's, en gaat daarvoor 
uit van een in Canindé gebleken toenemende homogeniteit van de basisgemeen-
schappen in verschillende regio's.120 Enkele jaren later, in reflectie op Trindade 
(1986), gaat ook Clodovis Boff in op drie elementen die naar zijn mening in het 
nationale proces van de CEB's zijn 'geconsolideerd'.121 Hij onderstreept op de 
eerste plaats het belang van de 'nieuwe bijbelse hermeneutiek' als spil en bron 
voor de identiteitsvorming en legitimering van de basisgemeenschappen. Ook 
wijst hij op de afstandname van een confrontatie-strategie ten opzichte van de 
hiërarchische kerk, in plaats waarvan er meer organische bindingen zijn gegroeid. 
En tenslotte benadrukt hij de historisch onomkeerbare band die is gelegd tussen 
geloof en politiek engagement. 
In het voorgaande zijn drie basiselementen te onderscheiden die volgens Brazi-
liaanse sociale wetenschappers en theologen een rol spelen in de 'consolidering' 
van de CEB's: a) een toenemende profilering van de nationale dimensie, b) steun 
vanuit de institutionele kaders van de kerk, en c) de structurering van de CEB's 
als nieuw model van kerk, dat afstand neemt van het model van 'neocristandade'. 
Wat betreft de betekenis die daarbij aan Canindé wordt toegekend, is het 
interessant eraan te herinneren, dat juist met ingang van Canindé de Braziliaanse 
Bisschoppenconferentie haar officiële institutionele kaders beschikbaar stelt voor 
de organisatie van de 'Intereclesiais'. Op ecclesiologisch terrein, zo kwam hier 
eerder naar voren, definieert Leonardo Boff, eveneens in reflectie op Canindé, 
voor het eerst nadrukkelijk de CEB's als model van 'Igreja-communio-gemeen-
schap'. 
117 L. Boff, O caminhar da Igreja com os oprimidos. Do vale de lágrimas ruma à terra prometida, 
Rio de Janeiro 1980, hier 70. 
118 С. Palacio, 'Urna consciência histórica irreversível (1960-1979)', a.c. (1979), 33. 
119 M. Azevedo, Comunidades Eclesiais de Base e inculturaçâo da β, o.e. (1986), 60. 
120 P. Ribeiro de Oliveira, 'A consolidaçâo das CEB's', in: SEDOC 16(1983)165, 310-315, hier in het 
bijzonder 310 en 311 (C4). 
121 C. Boff, 'Em que ponto estäo hoje as CEB'S?', a.c. (TR). 
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De vraag in hoeverre de nationale identiteit van de CEB's een nieuwe reformatie 
of juist een nieuwe romanisering bevordert, is tegen deze achtergrond uitdagend. 
Tot dusver is er in Latijns-Amerika echter geen discussie in deze termen gevoerd. 
Wel zijn er algemene uitspraken in deze üjn van onder meer Leonardo Boff, van 
de Oecumenische Vereniging van Derde Wereld Theologen (EATWOT) en van 
West- en Zuideuropese theologen als Johann Baptist Metz en José Ignacio 
González Faus.122 Zij evalueren de opkomst van een kerk van de armen in 
Latijns-Amerika — of breder zelfs in de Derde Wereld — als een historisch 
gebeuren dat wijst op een 'nieuwe reformatie'. 
Waar Leonardo Boff spreekt van een nieuwe reformatie, beroept hij zich op de 
beslissende rol van het geloof en van de bijbel in Latijnsamerikaanse basisgemeen-
schappen. Daarnaast verwijst hij naar de kritiek van de kerk van de armen op de 
hierarchische organisatiestructuur en op het machtsmisbruik in de institutionele 
kerk.123 Deze zelfde elementen waren van beslissend belang ten tijde van de 
Lutherse Reformatie in de 16e eeuw. 
Er zijn echter ook andere interpretaties van het proces van de basisgemeenschap-
pen, die leiden tot geheel andere stellingnames. De godsdienstsocioloog Pedro 
Ribeiro de Oliveira richt zijn analyse op de uitgesproken rol van leken in de 
basisgemeenschappen. Volgens hem dreigt het kerkehjk gezag dat leken in de 
CEB's hebben verworven, een nieuwe 'dericalisering' met zich mee te brengen. De 
katholieke kerk zou zich namelijk kunnen aanpassen aan veranderende sociale 
omstandigheden, zonder echter ingrijpende wijzigingen door te voeren in haar 
interne machtsstructuur. Hij stelt dat de basisgemeenschappen zodoende kunnen 
bijdragen aan een 'nieuwe romanisering' van het katholicisme; nu niet in de 
kaders van Vaticanum I, maar van Vaticanum II.124 De argumenten waarop 
Ribeiro de Oliveira steunt, staan in een zekere spanning met de argumenten die 
theologen als Leonardo Boff aanvoert om te spreken van een nieuwe reformatie. 
De vraag is in hoeverre deze verschillende argumenten vanuit het nationale 
proces van de CEB's bevestigd kunnen worden. Dit zal in het hier volgende 
uitgewerkt worden. Daarbij lijkt het van belang om in en achter een evaluatie van 
het nationale proces van de CEB's in deze termen een dieperliggende kwestie aan 
te boren: de vraag op welke wijze de CEB's als beweging aan de basis van de kerk 
een nieuw model van kerk vorm geven. 
122 J I González Faus/Para una reforma evangélica de la Iglesia', in. Revista Latinoamencana de 
Teología, 3(1986)8, 133-158, V. Fabella/S Torres (ed ), Irruption of the Third World Challenge 
to Theology Papers from the fifth international conference of the EATWOT (August 17-29), 1981, 
New Delhi, India, Maiyknoll, NY., 1983, Preface XII; F -X. Kaufmann/J В Metz, Zukunfisfahig-
keit. Suchbewegungen im Christentum, Freiburg-Basel-Wien 1987, 103 Een nadere bespreking 
van deze visies, vooral wat betreft de Westeuropese 'receptie' van de kerk van de armen, volgt 
m hoofdstuk VI. 
123 L Boff, 'Lutero entre a reforma e a libertaçâo', in. BEB 43(1983)172, 714-736 
124 Ρ Ribeiro de Oliveira, 'О catolicismo do povo', in: В Beni dos Santos (ed.),/l religiäo dopavo, 
Sao Paulo 1978, 72-80, hier 80. 
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Men kan zich verwonderd afvragen wat nu het belang is van het vraagstuk of de 
CEB's de historische weg opgaan van een nieuwe reformatie of een nieuwe 
romanisering. Daarvoor zijn echter drie redenen te geven. Allereerst, de verschil-
lende interpretaties omtrent de toekomst van een nieuw model van kerk hebben 
ook betekenis binnen het verdere consolideringsproces van de CEB's in Brazilië, 
en breder in Latijns-Amerika. Ten tweede heeft de interpretatie van de kerkelijke 
identiteit van de basisgemeenschappen ook consequenties voor de huidige en 
toekomstige profilering van de wereldkerk. En tenslotte is de concrete reaüsering 
van de 'ecclesia semper reformanda' een historisch zeer omstreden punt in de 
discussie tussen Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologen en het Vaticaan.125 
32 Nieuwe romanisering in de kaders van Vaticanum Π? 
Het probleem, in hoeverre de CEB's de weg op gaan van een nieuwe romanise­
ring, is het meest systematisch uitgewerkt door Pedro Ribeiro de Oliveira. 
Volgens hem moet het optimisme van bevrijdingstheologen ten aanzien van de 
basisgemeenschappen enigszins getemperd worden. In plaats van voorafbeelding 
te zijn van een nieuw model van kerk, zouden structurele veranderingsprocessen 
die de CEB's mogelijk maken ook zodanig geïntegreerd kunnen worden binnen de 
kerkelijke institutie, dat zij leiden tot een nieuwe aanpassing van die institutie aan 
veranderende maatschappelijke omstandigheden. Bovendien zijn er volgens 
Ribeiro de Oliveira verschillende redenen om te stellen dat een dergelijke 
aanpassing dezelfde trekken kan vertonen als die ten tijde van het romaniserings-
proces in de tweede helft van de 19e eeuw, in het kielzog van Vaticanum I. 
Als Pedro Ribeiro de Oliveira tijdens de tweede nationale 'Encontró' zijn visie 
voorlegt126, interpreteert hij de ontwikkelingen in de CEB's tegen deze historische 
achtergrond. In zijn reflectie op Vitoria II gaat hij ervan uit, dat het meest markan-
te van de basisgemeenschappen ligt in de historisch nieuwe wijze waarop leken 
participeren.127 Leken bekleden functies, die in het geromaniseerde model van 
katholicisme strikt waren voorbehouden aan bisschoppen, priesters en religieuzen, 
dus aan diegenen die officieel kerkelijke autoriteit genieten voor deze functies. 
Daarbij benadrukt hij, dat leken in de basisgemeenschappen ten opzichte van de 
lekenbewegingen in de jaren vijftig een geheel andere positie hebben.128 Leken 
spreken en handelen nu in naam van de kerk zonder bisschoppelijk mandaat. 
De term 'nieuwe romanisering' introduceert hij echter pas enkele jaren later, in 
een artikel over het volkskatholicisme.129 Hierin brengt hij naar voren, dat de 
125 Dit laatste punt wordt verder toegelicht in hoofdstuk IV, onder de titel 'Intermezzo: Roma 
Locuta', en komt ook aan de orde in hoofdstuk VI, waar het gaat om de relatie tussen 
katholicisme, christendom en evangelie 
126 P. Ribeiro de Oliveira, 'A posiçâo do leigo nas Comunidades Eclesiais de Base', а с. {VIT). 
127 Idem. 
128 Cf hier ook J В Libânio, 'O leigo na Igreja do Brasil. Tipologia de movimentos', in- Perspectiva 
Teológica 19(1987)47, 69-80, id., 'Os desafíos atuais da teologia do laicato Perspectiva Latino-
americana', m. Perspectiva Teológica 19(1987), 81-88, interessant voor dit debat is ook E Dussel, 
'Teologia do "laicato"? (Realidade ou mistificaçâo)', in REB 47(1987)186, 378-385. 
129 Ρ Ribeiro de Oliveira, 'О catolicismo do povo', a.c. (1978), 80. 
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wijze waarop het katholicisme gestalte krijgt in de CEB's enkele historisch nieuwe 
elementen bevat. Naar zijn mening wordt het bestaande traditionele en geprivati-
seerde katholicisme overstegen, terwijl de dynamische rol van leken, karakteris-
tiek voor het koloniale, Lusitaanse katholicisme van vóór de eerste romanisering, 
terugkeert in een nieuwe vorm. Een grotere lekenparticipatie in de basisgemeen-
schappen hoeft volgens Ribeiro de Oliveira echter niet zonder meer een verschui-
ving teweeg te brengen in de officiële religieuze machtsverdeling binnen de 
huidige katholieke kerk. De bijdrage van de CEB's zou zich ook kunnen beperken 
tot een vernieuwing van het rooms-katholicisme, oftewel een nieuwe romanisering 
van de katholiciteit. 
De institutionele reden daarvoor ligt naar zijn oordeel in het feit dat het structu-
rele evenwicht130 waarop het geromaniseerde model van katholicisme berust is 
verstoord, onder meer door een nijpend gebrek aan priesters. Conform de logica 
van de kerkelijke institutie zou dit verstoorde evenwicht hersteld moeten worden. 
Een van de geijkte oplossingen daarvoor, zo argumenteert Ribeiro de Oliveira, is 
dat aan leken de mogelijkheid wordt gegeven te participeren in de kerkelijke 
institutie en te spreken met kerkelijk gezag. Het Tweede Vaticaans Concilie heeft 
hiervoor bovendien belangrijke openingen gegeven. Daardoor wordt weliswaar het 
aantal kerkelijke gezagsdragers binnen de institutie vergroot, maar er schuilt 
volgens Ribeiro de Oliveira het gevaar in, dat die leken worden 'geclericaliseerd', 
zodat de structurele scheiding tussen enerzijds bisschoppen, priesters en religieu-
zen en anderzijds leken niet wordt aangetast. Dezelfde organisatie van de 
institutie, geënt op een ongelijke verdeling van religieuze macht en gewaarborgd 
in parochiestructuren, kan zo worden behouden. Het is volgens hem dan ook niet 
ondenkbaar, dat het succes van de basisgemeenschappen haar wortels vindt in dit 
structurele probleem van de kerkelijke institutie. 
Toch houdt ook Pedro Ribeiro de Oliveira het perspectief open dat de basis-
gemeenschappen een structurele verandering kunnen brengen binnen de kerke-
lijke institutie, zodat leken organische dragers worden van de religieuze basis-
structuur: op een andere wijze, maar fundamenteel in de lijn van wat heeft 
bestaan voor het eerste romaniseringsproces. 
3 3 CEB's en institutionele identiteit 
Het belangrijkste argument om zijn hypothese van een nieuwe romanisering 
aannemelijk te maken, vindt Ribeiro de Oliveira in de rol die leken in de basis-
gemeenschappen spelen. Hij betoogt dat leken in de CEB's speciale functies op 
zich nemen (in vieringen en in bijbelse reflecties), die sinds de officiële romanise-
ring van het Braziliaanse katholicisme zijn voorbehouden aan kerkelijke bediena-
ren of aan lekenorganisaties die onder kerkelijk mandaat staan. Daarin ziet hij 
een zekere continuïteit met het volkskatholicisme van vóór de eerste romanisering 
en de mogelijkheid om de door het romaniseringsproces opgelegde parochiestruc-
130 P. Ribeiro de Oliveira, 'A posiçâo do leigo ', αχ. (VU); en id., 'Anexo: O catolicismo traditional 
do povo', in: SEDOC 9(1976), 291-295 (W/). 
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turen te reorganiseren. Minstens twee aspecten uit deze benadering verdienen het 
om van meer nabij te worden bezien: de rol van de leken in de CEB's en het 
vraagstuk van structurele verandering van de huidige parochiestructuren. 
Gaat het om leken of om het gemeenschapsaspect? 
Anders dan voor Pedro Ribeiro de Oliveira ligt voor Leonardo Boff het eigene 
van de institutionele verandering die basisgemeenschappen brengen niet allereerst 
in het feit dat zij overwegend uit leken bestaan. Zoals al eerder naar voren kwam 
vertegenwoordigen de CEB's voor Boff een nieuw type van institutionele aanwezig-
heid van het christendom in de wereld, waarbij het meest karakteristieke en 
essentiële element de gemeenschap is. Voor Boff heeft daarbij de gemeenschap 
zelfs het primaat op de institutie. Bovendien onderstreept hij dat het gemeen-
schapsaspect niet geheel op kan gaan in de institutie, omdat het juist principieel 
de-institutionaliserend is. Van groot belang acht hij daarbij het feit dat de CEB's 
gemeenschappen zijn waarin het geloof op een bevrijdende wijze wordt beleefd: 
voor hem de basis voor het vormgeven van een nieuw model van kerk. 
In die lijn poneert Boff ook, dat er een groot verschil bestaat met de geromani-
seerde lekenorganisaties, zoals het 'Apostolado da Oraçâo' of de 'Cursilhos'. 
Anders dan deze vormen de basisgemeenschappen geen lekenbeweging in, maar 
zijn ze volgens Boff te beschouwen als beweging van heel de kerk aan de basis. 
Evenmin is het voor Boff doorslaggevend dat leken gezagsdragers worden op 
grond van een vermeende strategie van de kant van Latijnsamerikaanse kerkelijke 
autoriteiten of van het Vaticaan. Beslissend vindt hij veeleer dat het gezag van 
leken zich uitdrukt in een eigen geloofsbeleving en in de vorm van nieuwe 
ambten en diensten, die binnen de gemeenschap zelf ontstaan en door de 
gemeenschap zelf worden gelegitimeerd. Deze elementen komen in de analyse 
van Ribeiro de Oliveira minder in het vizier. 
Institutionele identiteit 
Op de vraag in hoeverre sprake is van institutionele veranderingen in de Brazi-
liaanse kerk en in welke mate de CNBB daaraan uitdrukking geeft, worden 
verschillende antwoorden gegeven. De meeste sociale wetenschappers zijn het 
erover eens, dat de kerkelijke institutie minstens drie belangen tracht te bewaken 
en te garanderen: a) de interne eenheid; b) haar capaciteit alle sociale klassen te 
bereiken; c) haar identiteit als religieuze institutie. In dit licht worden door 
Thomas Bruneau, Màrcio Moreira Alves en in zekere zin ook Alvaro Barreiro in 
de loop van de jaren zeventig de veranderingen in de Braziliaanse kerk verklaard 
als resultaat van het verdedigen van haar eigen institutionele belangen in de 
maatschappij. Ook de begin jaren zeventig opkomende relatief autonoom functio-
nerende kerkelijke basisstructuren, zoals CPT, CIMI en CEB's, interpreteren zij 
in dezelfde lijn als nieuwe instrumenten voor de kerk om haar institutionele 
belangen te garanderen. In de voorgaande interpretaties van verschuivingen in 
sociale en religieuze praktijken van de CEB's werd al verschillende keren kritiek 
gegeven op dergelijke benaderingen. Daarnaast bestaan er van de zijde van onder 
meer Carlos Palacio, Félix Pastor en Marcello Azevedo verschillende andere 
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bezwaren tegen de uitgangspunten en vooronderstellingen van dergelijke opvattin-
gen. Allereerst, zo luidt hun kritiek, lijken de schema's die onder dergelijke 
institutie-analyses liggen, uit te gaan van een voorgegeven en in abstracto bestaan-
de institutionele rationaliteit van de katholieke kerk. Deze zou inhouden dat zij 
een historisch gegroeide identiteit bezit, die bij bepaling wordt gevormd door een 
verbond met díe klassen die het institutionele belang van de kerk binnen een 
bepaalde periode bewaken en verstevigen. Dergelijke analyseschema's getuigen 
naar hun mening zelf van een grote immobiliteit: zij sluiten bij voorbaat elke 
verandering van de kerkelijke institutie uit. Daarnaast bekritiseren zij deze 
analyses ook wegens de harmoniserende opvatting van de kerkelijke hiërarchie die 
daarin is verondersteld131, als zou er in de Latijnsamerikaanse Bisschoppencon-
ferentie en in de CNBB een homogene institutionele strategie bestaan, die de 
CEB's heeft geprogrammeerd als een adequaat antwoord op institutionele proble-
men. Een dergelijke opvatting ontkent dat er ook binnen de hiërarchie onderling 
sterk tegenstrijdige doelstellingen en uiteenlopende krachtenvelden bestaan. 
Bovendien, zo luidt nog een andere kritiek, komen in het sociaal-historisch proces 
zélf ook veranderingen op die niet altijd geanticipeerd of gewenst zijn en waarop 
de kerk slechts een beperkte invloed kan uitoefenen. Bijgevolg worden dergelijke 
posities als onhoudbaar verklaard. 
In de afgelopen decennia heeft de Braziliaanse Bisschoppenconferentie op 
minstens twee momenten expliciet uiting gegeven aan haar zorg om de institutio-
nele identiteit van de kerk. Allereerst rond 1973, toen de repressie door de 
militaire dictatuur in toenemende mate ook de kerk begon te raken en de CNBB 
in verzet daartegen een mensenrechtencampagne lanceerde. En voorts in de 
periode van eind jaren zeventig, toen de kerk in een nieuwe fase van 'abertura' 
haar organische en institutionele identiteit vorm trachtte te geven door verande-
ringen door te voeren in het pastoraal beleid ten opzichte van de CEB's en de 
volksorganisaties.132 Een interessant perspectief in dit verband bieden de 
onderzoeksresultaten van de sociologe Ana Maria Doimo.133 Zij maakt duide-
lijk, dat dezelfde strategieën die in de periode van eind jaren zeventig de institu-
tionele identiteit van de kerk bewaken, tevens een garantie zijn voor het behoud 
van de autonomie van de volksorganisaties: nadat deze in de periode van de 
verhevigde militaire dictatuur onderdak hebben gevonden binnen de kerk begin-
nen zij, daartoe aangezet door de kerkelijke autoriteiten, zich op autonome basis 
verder te ontwikkelen buiten de formele kaders van de kerkelijke institutie. 
In een wat breder historisch perspectief is in het discours van de CNBB een 
duidelijke verschuiving waarneembaar van een positiebepaling die eind jaren 
vijftig nog een moderniserend conservatisme vertegenwoordigde en in 1964 tot op 
131 M. Azevedo, Comunidades Eclesiais de Base e mculmraçâo da fé, o.c (1986), 66 
132 De inhoud en betekenis van deze heroriëntatie van de CNBB werd besproken in hoofdstuk 1,1 2 
en 13 
133 A M Doimo, 'Os rumos dos movimentos sociais nos caminhos da religiosidade', u.c. (1986), 
118 
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zekere hoogte nog de militaire coup legitimeerde, naar een stellingname die zich 
sinds Vaticanum II baseert op een ecclesiologie van het volk van God, en zich, 
vooral na Puebla, verder ontwikkelt vanuit twee ecclesiologische spillen, 'comun-
häo' (gemeenschap en eenheid) en 'participaçâo' (deelname en medeverantwoor-
delijkheid). Het feit dat de CEB's erkend worden als een historische concretisering 
van de universele kerk, contrasteert ook met de traditionele sociale functies en 
hegemonische positie van de institutionele kerk. Veranderingen in het discours 
van de CNBB, evenals haar steun aan het nationale proces van de CEB's, moeten 
dan ook beschouwd worden als uitdrukking van een institutionele heroriëntatie 
van de CNBB, die niet bij bepaling samenvalt met het bewaken en garanderen 
van de eigen institutionele belangen. 
Uit het bovenstaande blijkt dus, dat de veranderingen in de institutionele identi-
teit van de kerk in Brazilië niet op de eerste plaats afhankelijk zijn van een intern 
gecontroleerde en geplande strategie, maar ook van sociaal-politieke verande-
ringsprocessen en veranderende krachtenvelden tussen verschillende ecclesiologi-
sche concepties en strategieën binnen één en dezelfde institutie. Veranderingspro-
cessen in de kerkeüjke institutie kunnen daarom niet mechanisch worden geanti-
cipeerd of gepland en kunnen vanuit de kerk zelf slechts in beperkte mate 
worden gecontroleerd. 
Parochiestructuren 
Vanuit deze uiteenzettingen is de vraag te hernemen in welke zin de CEB's een fun-
dament bieden voor een nieuwe structurering van de institutie. Officieel vormt de 
parochie tot dusver de grondslag van de locale (particuliere) kerk, gebonden aan 
een diocees. Waar nu basisgemeenschappen zich profileren als een nieuw model 
van kerk, een kerk 'communio-gemeenschap' of een 'kerk van de armen', heeft dat 
ingrijpende gevolgen. In de lijn van de visie van Pedro Ribeiro de Oliveira gaat 
het dan om een model van kerk dat voor haar basisstructuren niet allereerst berust 
op geromaniseerde parochiestructuren, maar op een netwerk van kerkelijke basis-
gemeenschappen.134 De door de romanisering opgelegde sacramentaliteit en inka-
dering in parochiestructuren zou in dit perspectief overwonnen worden. 
Volgens Marcello Azevedo135 correspondeert de parochiestructuur in Brazilië 
met een zekere homogeniteit op het platteland, waar rurale produktiesystemen 
gebonden zijn aan een bepaald territorium. Parochiestructuren functioneren op 
het platteland als plaats waar een geheel van sociale relatiepatronen beleefd 
wordt.13* Met de toenemende trek naar de steden, gevolg van het industrialisa-
i s P. Ribeiro de Oliveira, 'Comunidade, Igreja e poder (Em busca de um conceito sociológico de 
"igreja"), a.c. (1987). 
135 M. Azevedo, Comunidades Eclesiais de Base e inculturaçâo da ß, o.c (1986), 79-83. 
136 Idem, 80 en 224-225; ook F. Pastor, 'Evangelizacäo e Comunidade de Base', in: id., O reino e a 
historia. Problemas teóricos de urna teología da prêtas, o.e. (1977) 1982, 65-89 [oorspronkelijk 
onder de titel 'Paróquia e Comunidade de Base: urna questäo eclesiológica', in: Sáltese 4(1977) 
10, 21-43]. 
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tieproces, verdwijnt de geografische eenheid van een bepaald territorium. Dit 
heeft gevolgen voor de parochiestructuren: ook al blijft in de steden de parochie 
het referentiepunt voor juridisch-kerkelijke zaken, zoals doopsel en huwelijk, de 
parochie is geen 'territoriale katalysator' meer van de gemeenschap. Volgens 
Azevedo ligt hier ook een verklaring voor de scepsis onder verschillende Brazi-
liaanse bisschoppen ten aanzien van de toekomst van de parochie. 
Een van de kernvragen uit de spanningsverhouding tussen CEB's en parochies is 
nu, in hoeverre de basisgemeenschappen de taken en structuur van de traditionele 
parochies (kunnen) overnemen. Leonardo Boff staat daarbij, in navolging van 
José Comblin, op het standpunt dat de basisgemeenschappen weliswaar geen 
alternatief zijn voor het geheel van de kerk, maar dat zij zich geleidelijk zullen 
institutionaliseren, verbreiden en universaliseren, zoals dat ook met parochiestruc-
turen is gebeurd tussen de twaalfde en veertiende eeuw.137 Voorzover de paro-
chie de sociale basis van de structuur van de institutionele kerk is, zal deze 
volgens Boff gesubstitueerd worden door de CEB's. Dit komt overeen met de 
stelling van Ribeiro de Oliveira, dat de basisgemeenschappen de voorwaarden 
kunnen bieden voor het overstijgen van de geromaniseerde parochiestructuren, 
maar staat haaks op diens andere stelling, dat de vernieuwing van het katholicis-
me die de CEB's doorvoeren, geïntegreerd zou kunnen worden in de institutie en 
niet gepaard hoeft te gaan met wezenlijk structurele veranderingen in de kerk. 
Boffs substitutiethesis wordt niet gedeeld door Félix Pastor en Marcello Azevedo. 
Pastor erkent dat de CEB's het gemeenschapselement van het christelijk geloof 
veelal beter gestalte kunnen geven dan parochies, aangezien de CEB's minder 
anoniem zijn en meer ruimte en vrijheid bieden voor nieuwe ambten en dien-
sten.138 Hij erkent ook dat de basisgemeenschappen een maximum aan religiosi-
teit garanderen in een minimum aan institutionele structuur. Voor Azevedo en 
Pastor ligt de oplossing van de spanningsverhouding echter niet in een substitutie, 
maar in een toenemende integratie van parochies en CEB's. Dit is volgens hen 
mogelijk via een 'vernieuwing' en 'verlevendiging' van traditionele parochiestruc-
turen door de CEB's.139 Het argument dat zij daarvoor aanvoeren is dat de CEB's 
vooralsnog niet de juridische structuur bieden die een parochie heeft, en die zij 
als noodzakelijke voorwaarde beschouwen voor het bestaan van de kerk als 
institutie. De CEB's kunnen daarom de parochies vooralsnog niet vervangen. Wel 
doet Félix Pastor op meer praktisch niveau de suggestie dat een overdracht van 
deze dimensie aan de CEB's mogelijk zou zijn. 
137 J. Comblin, 'Processo de evoluçâo para uma comumdade cnstâ urbana', in: REB 30(1970), 819-
828, geciteerd door L Boff in Eclesiogênese, о e. (VII), 50 
138 F. Pastor, 'Evangelizaçào e Comumdade de Base', a.c (1977) 1982. 
139 M Azevedo, Comunidades Eclesiais de Base e mculturaçâo da β, oc (1986), 83; ook E della 
Giustina, A paróquia renovada. Parttcipaçao do Conselho de Pastoral Paroqmal, Sao Paulo 1986, 
vooral 78-86 
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Rol van de sacramentele praktijk 
Voor wat betreft de basis van Boffs substitutiethesis lijkt evenwel niet de verhou-
ding leken-clerus het meest doorslaggevend, maar veeleer de nieuwe sacramentele 
praktijk van de CEB's zoals die hier eerder is geanalyseerd. Uit die analyse bleek 
dat de nieuwe sacramentele praktijk de band met de officiële kerkelijke institutie 
versterkt. Aan de oppervlakte bezien lijkt dit een ondersteuning te bieden voor de 
hypothese van Ribeiro de Oliveira, dat er een nieuwe romanisering plaatsvindt, 
nu in de vorm van een inkadering van de CEB's binnen de kerkelijke institutie. 
Sterker nog, op het eerste gezicht lijkt ook de legitimering door Latijnsameri-
kaanse bevrijdingstheologen van de kerkelijke identiteit van de CEB's dit te 
bevestigen. Met name Boff beroept zich voor die ecclesiologische legitimering 
nadrukkelijk op de sacramentele ecclesiologie van Vaticanum II en spreekt van 
de CEB's als sacramentele concretisering van het mysterie van de kerk. 
In de optiek van Ribeiro de Oliveira zou dit de vraag met zich meebrengen of 
ecclesiologen als Leonardo Boff niet te zeer gebonden blijven aan een uitwerking 
van postconciliaire kerkopvattingen binnen de Latijnsamerikaanse c.q. Braziliaan-
se context. Scherper geformuleerd, levert Boff zelf niet een ecclesiologische 
begeleiding van de CEB's in de richting van een nieuw romaniserïngsproces, 
oftewel in de richting van een hernieuwde institutionele integratie140? 
Daar staat tegenover, dat verschillende machtsinstanties binnen de kerk Vaticanum 
II als eindpunt beschouwen van een ontwikkeling, bevrijdingsprocessen zoeken te 
blokkeren en een nieuwe homogeniteit van denken proberen te garanderen. In dit 
perspectief ligt de keerzijde van een evaluatie van de basisgemeenschappen in 
termen van een nieuwe romanisermg precies in het belang dat theologen als Boff 
hechten aan Vaticanum II als legitimatiebron voor de kerk van de armen. Daar-
mee nemen zij ook stelling in het debat over de 'receptie' van Vaticanum II. Met 
dat debat staat tegelijk ter discussie hoe de institutioneel kerkelijke invloed van 
de nieuwe sacramentele praktijk van de CEB's sociologisch en ecclesiologisch 
gemterpreteerd kan worden. Dergeüjke vraagstukken worden in hoofdstuk VI, 
vanuit een verdere analyse van Boffs sacramentele ecclesiologie hernomen. 
Van de andere kant lijken het belang van het geloof en de kritische herlezing van 
de bijbel, waarop theologen als Boff de nadruk leggen, te wijzen in de richting 
van een nieuwe reformatie. De betekenis die in de basisgemeenschappen aan de 
bijbel wordt toegekend, is m de katholieke traditie een radicaal nieuw en uiterst 
belangwekkend gegeven, zoals ook Carlos Mesters tijdens de nationale bijeen-
komsten van de CEB's in Brazilië voortdurend duidelijk maakt.141 Vooral met 
140 Deze vraag wordt in hoofdstuk VI hernomen, waar het gaat om de nieuwe reformatie, zoals 
Boff die voorstaat 
141 С Mesters, 'O futuro do nosso passado. A lettura da biblia nas CEB'S', in: SEDOC 7(1975), 
1133-1191 (И7), id , 'Fior seni defesa Ler o evanghelho na vida', in SEDOC 9(1976), 326-392 
( ТГ), id , 'A bnsa leve, urna nova leitura da biblia', in: SEDOC 11(1979)118, 733-765 (JP), id , 
'Como a agua do no que carrega o barquinho das comunidades — Sobre o uso da biblia no VI 
Encontró Intereclesial das Comunidades de Base', in: REB 46(1986)183, 569-577 (TR) 
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zijn steun worden de praktijken van de basisgemeenschappen geïnterpreteerd in 
de lijn van de bijbelse ervaring van het volk van God. In eenzelfde perspectief is 
voor Leonardo Boff vooral het evangelisch gefundeerde geloof dat in de kerkelijke 
basisgemeenschappen oplicht een eerste uitgangspunt van kerk-zijn: het geloof 
zelf is sacrament van het mysterie van verlossing en minimaal constituerend 
principe van kerk-zijn.142 Hoe omstreden een kritische geloofsinterpretatie van 
de bijbel vanuit het perspectief van de armen is, en hoezeer dit tevens het hart 
raakt van de bestaande kerkelijke institutie, werd recentelijk opnieuw duidelijk in 
de Vaticaanse bezwaren tegen een verdere uitvoering van het project 'Woord en 
Leven' van de Latijnsamerikaanse Confederatie van Religieuzen (CLAR).143 
De kwestie waar alles om draait is uiteindelijk, welke factoren als beslissend 
(dienen te) worden gezien om het proces van de basisgemeenschappen te 
interpreteren. Voor bevrijdingstheologen als Boff gaat het om het complexe 
samenspel van verschillende elementen van een nieuwe sacramentele praktijk: de 
centrale rol van de bijbel en van het geloof in de CEB's en de opkomst van 
nieuwe ambten en diensten. De nieuwe sacramentele praktijk kan in deze optiek 
niet verengd worden tot het gegeven dat leken daarin een centrale plaats inne-
men, zoals gebeurt in de analyse van Ribeiro de Oliveira. Juist het spanningsveld 
dat voortkomt uit het geheel van de nieuwe sacramentele praktijk, vormt de 
beslissende voorwaarde voor een grondige reorganisatie van de structuur van de 
kerkelijke institutie. 
Samenvattend kan het volgende worden geconstateerd. Ribeiro de Oliveira heeft 
terecht de aandacht gevestigd op de vraag of de ontwikkelingen in de religieuze 
praktijk van de CEB's in Brazilië inderdaad een voorafbeelding zijn van een 
nieuwe structuur van de kerkelijke institutie, of slechts een middel zijn om de 
structuur van de kerk aan te passen. Het is daarbij zijn verdienste dat hij deze 
kwestie, anders dan bijvoorbeeld Thomas Bruneau, heeft bestudeerd van binnen-
uit het nationale consohderingsproces van de CEB's. Maar het denken van Ribeiro 
de Oliveira betekent een zekere versmalling van de betekenis van de sacramen-
tele praktijk van de CEB's. Hij richt zijn analyse overwegend op de rol van leken, 
zonder voldoende belang te hechten aan de interne dynamiek van religieuze 
praktijken in de CEB's, dat wil zeggen aan het gehele spanningsveld dat kenmer-
kend is voor de sacramentele praktijk. Zijn interpretatie van het nationale 
consohderingsproces in termen van een nieuwe romanisering is hierdoor onhoud-
baar. Wel is het zo dat de elementen die doorslaggevend zijn in het klassieke 
vraagstuk van de relatie tussen Rome en de Reformatie, in de basisgemeenschap-
142 L. Boff, Eclesiogênese, o.e. (W7), 34. 
143 Volgens de Vaticaanse kritiek zou het materiaal rond dit project — opgesteld in de lijn van de 
exegetische methode van Carlos Mesters — een eenzijdige lezing geven van de bijbel, zou het 
hermeneutische willekeur vertonen, traditie en leergezag reduceren en de persoon van Christus 
met centraal stellen. Cf ook С Mesters, 'O projeto "Palavra-Vida" e a leitura fiel da biblia de 
acordo com a tradiçâo e o magisterio da Igreja', in: REB 49(1989)195, 661-673. 
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pen een geheel nieuwe plaats en originele betekenis krijgen. Ook dit wordt in 
hoofdstuk VI nader bestudeerd. 
Tegen deze achtergrond moet erop gewezen worden dat de vraag naar de 
betekenis van de kerk van de armen voor de wereldkerk nauw samenhangt met 
twee andere, historisch grotendeels nog open vragen. Allereerst de kwestie in 
hoeverre de kerkelijke basisgemeenschappen in Latijns-Amerika zich verder 
zullen kunnen profileren als nieuw model van kerk, een kerk van de armen. En 
daarnaast ligt er het vraagstuk hoe de relatie tussen de kerk in haar algemeen-
heid en de kerk van de armen als netwerk van kerkelijke basisgemeenschappen 
verder vorm zal krijgen. In dit verband is een uitlating van Leonardo Boff van 
belang. Volgens hem heeft het christendom de opgave om nieuwe vormen van 
institutionele machtsuitoefening in praktijk te brengen sinds het begin van de 
vierde eeuw niet volbracht. De ervaring van de kerk met de macht heeft niette-
min twee actuele, concrete gevolgen. Het christendom heeft zichzelf enerzijds 
uitgerangeerd als ideologie van de moderne, seculiere, pragmatische en indus-
triële maatschappij en wankelt daarmee als legitimerende totem van de heersende 
macht. Tegelijkertijd is er vanuit Latijns-Amerika een nieuw kerkelijk bewustzijn 
opgekomen, dat zich verzet tegen de diepe impasse van de kerkelijke institutie. 
De bijdrage van de CEB's aan de wereldkerk bestaat er daarom volgens hem in, 
kritisch het verleden van de 'kerk-institutie' te verwerken, zónder ermee te breken 
of het verleden te ontkennen. 
Afsluitend: sociale en religieuze identiteit 
Ter afronding kan de vraag naar de identiteit van de CEB's als nieuw model van 
kerk hernomen worden. Dezelfde vraag in de woorden van Marcello Azevedo 
luidt: is het de identiteit van de kerk van Jezus Christus die verandert, of wijzigt 
zich in de CEB's eerder het verstaan en de concretisering van die identiteit1,44? 
Azevedo zelf beantwoordt het tweede deel van de vraag bevestigend: de CEB's 
veranderen niet de identiteit als zodanig van de kerk, maar zijn een nieuwe wijze 
van structurering van de kerk, een specifieke wijze van kerk-zijn, die vanuit 
onderscheiden ecclesiologische perspectieven kan worden begrepen.145 Met dit 
standpunt neemt hij nadrukkelijk afstand van een dubbel exclusivisme. Het eerste 
is de opvatting dat de CEB's het enige waardevolle model van kerk zijn, het enig 
'nieuwe' model van kerk of de enige wijze waarop de optie voor de armen 
concreet gestalte krijgt. Het tweede is een uitsluitend bevrijdingstheologische 
interpretatie van de CEB's, die andere benaderingen nietig zou verklaren. 
Al is het verzet van Marcello Azevedo tegen dergelijke exclusivismen van be-
lang146 zijn theologisch concept van de identiteit van de kerk üjkt a-contextueel. 
144 M Azevedo, Comunidades Eclesiais de Base e mculturaçâo da ft, o.c (1986), 223. 
145 Idem, 223 en 226 
146 Clodovis Boff stelt in zijn tekst naar aanleiding van Tnndade soortgelijke vragen waar hij het 
ecclesiologisch statuut van de CEB's bespreekt. Hij brengt de kwestie naar voren of de basis-
gemeenschappen zelf een nieuw model van kerk zijn, of veeleer de motor zijn van een proces 
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Hij doet het voorkomen alsof de institutionele kerk een voorgegeven identiteit 
bezit, die zich al dan niet concretiseert in de CEB's. In een tekst over 'de kerke-
lijke identiteit en de politieke praktijk van de volksbeweging' heeft Pablo Richard 
al eerder de beperkingen aangewezen van een dergelijk verstaan van de identiteit 
van de kerk. Zo er al een 'a priori' gegeven identiteit van de kerk zou zijn, 
betoogt Richard, dan is dit bij bepaling een negatieve identiteit, omdat deze 
'verloren' kan worden. Een 'a posteriori' identiteit is, anders dan een op voorhand 
bestaande, een consequente identiteit; geen bezit dat bewaard of opnieuw 
gedefinieerd kan worden, maar een maatstaf voor een christelijke radicaliteit, die 
zich historisch concretiseert in, maar nooit geheel kan samenvallen met een 
bepaald model van kerk, en die steeds opnieuw ontdekt moet worden.147 
Richard lijkt op dit punt fundamenteel overeen te komen met Leonardo Boff in 
de stelling dat het geloof zich in het proces van de CEB's zelf als schepper van 
nieuwe inhouden openbaart, die niemand tevoren heeft kunnen voorzien. 
van kerkelijke vernieuwing en deel zijn van een meeromvattend project van de kerk; 'Em que 
ponto esläo hoje as CEB'S?', U.C. (TR), hier 535-536. 
147 P. Richard, 'Identidad eclesial en la practica política, organica e teorica del movimiento 
popular', in: CEPAE 2(1981)5,19-33; С Palacio, 'A identidade problemática (Em tomo do mal-
estar cristâo)', in: Perspectiva Teológica 21(1989)54, 151-177. 
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IV Intermezzo 
Roma Locuta 
De bijdrage van kerkelijke basisgemeenschappen aan de consolidering van 
democratische verhoudingen en aan verandering en vernieuwing van maatschap-
pelijke en kerkelijke structuren roept sociaal-politieke maar ook tal van binnen-
kerkelijke spannmgen op. Dit geldt voor de kerk in Latijnsamerikaanse context, 
maar in toenemende mate ook voor de universele kerk. Die spanningen zijn deel 
van een conjunctuur waarin de kerk van Rome zich in de jaren tachtig meer en 
meer op binnenkerkelijke problemen richt, zoals onder andere blijkt uit de 
synode over de verzoening (1983), de synode over de evaluatie van Vaticanum II 
(1985) en de synode over de leken (1987). Wat staat er in de relatie tussen 
kerkelijke basisgemeenschappen en de hiërarchie op het spel? Bezien vanuit de 
CEB's gaat het om het opnieuw vormgeven van de oorspronkelijke gemeenschaps-
dimensie in de kerk, om het scheppen van een vrije ruimte om subject te zijn van 
het eigen geloof, en om grotere participatie in het opbouwen van rechtvaardige 
verhoudingen in maatschappij en kerk. Bezien vanuit de hiërarchie ligt de nadruk 
op de identiteit van de institutie en gaat het vooral om het uitoefenen van heilige 
(gewijde) macht, om de plaats van gezag, en om het garanderen van de eenheid 
en katholiciteit van de kerk. Het 'debat BofP, dat wereldwijde publiciteit kreeg in 
de jaren 1984, 1985 en 1986, dient in dit kader te worden begrepen. 
De beslissende aanleiding voor het debat Boff vormt de officiële kritiek van het 
leerambt op diens boek Igreja, carisma e poder (/CP)(1981). De Vaticaanse 
Congregatie voor de Geloofsleer heeft de punten van kritiek geuit in verschillende 
brieven aan Boff en tijdens een 'colloquium' dat plaatsvond in Rome. Dit collo-
quium werd gevolgd door een openbare veroordeling van Boffs ecclesiologie als 
'onhoudbaar' en 'niet in overeenstemming met de officiële leer van de kerk'. Die 
veroordelmg werd geformuleerd in een Notificatio, een kennisgeving. Deze 
veroordeling werd bovendien gekoppeld aan een 'zwijggebod' (silencio obsequio-
so1), dat hem gedurende een jaar werd opgelegd. Hoewel het zwijggebod offi-
1 Wat betreft de Latijnse term 'obsequium' is een korte toelichting van Ladislas Oisy interessant 
HIJ stelt De discussie of het nu 'respect' of 'onderwerping betekent gaat uit van een verkeerde 
veronderstelling, namelijk dat het Concilie het op een speciale en nauwkeurige wijze heeft 
aangeduid Wanneer gesproken werd van religieus obsequium, wees het (Concilie, BKG) op een 
houding ten aanzien van de kerk, geworteld in de waarde van religie, de liefde van God en de 
liefde van Zijn kerk (LG 25, Dei Verbum 5) Obsequium betekent uiteindelijk, evenals commu-
nio, één zijn met de kerk, één in hart en ziel, oftewel één in geloof en handelen. Obsequium is een 
185 
cieel is opgeheven, blijft de kritiek van de zijde van het Vaticaan op Boffs stroom 
van publikaties onverminderd van kracht. In dit hoofdstuk worden kort de 
belangrijkste officiële punten van kritiek geanalyseerd die in het debat Boff een 
rol spelen. 
Het boek waarop de kritiek zich toespitst bestaat uit dertien hoofdstukken, die als 
gelegenheidsvoordrachten of als artikelen op uiteenlopende momenten en voor 
verschillende gremia werden geschreven in de periode 1972-1981. Zoals Boff zelf 
ter inleiding op de publikatie van ICP reeds stelde, betreft zijn studie geen 
systematisch-ecclesiologische verhandeling en dient het boek gelezen te worden 
als een verzameling van fragmenten van een militante ecclesiologie. Omdat Boff 
zelf het partiele karakter van zijn studie nadrukkelijk onderlijnt, en ook stelt dat 
er geen intrinsieke band tussen de afzonderlijke teksten bestaat — behalve tussen 
de twee laatste hoofdstukken, zoals hij in zijn 'Justificaçâo contra falsas leituras' 
uiteenzet2 — kan ICP niet geanalyseerd worden als een systematische studie over 
de kerk. Bovendien is een aanzienlijk deel van de erin opgenomen teksten 
gedateerd: de meeste werden gepubliceerd voorafgaand aan de Latijnsamerikaan-
se Bisschoppenconferentie in Puebla, waar de ecclesiologische legitimiteit van 
kerkelijke basisgemeenschappen werd bevestigd.3 
Omdat het in deze studie gaat om een contextuele interpretatie van Boffs 
ecclesiologie, is allereerst de leerstellige kritiek vanuit de Aartsbisschoppelijke 
Commissie voor de Geloofsleer in Rio de Janeiro van belang. Deze kritiek is zeer 
grimmig en polemisch en vermengt tal van kerkpolitieke en ecclesiologische 
zaken. Ten dele vormt dit er de reden voor dat het debat op Vaticaans niveau 
werd getild. Na de woelige en in een impasse geraakte discussie met de Aartsdio-
cesane Commissie van Rio de Janeiro over Boffs boek 'Kerk, charisma en macht', 
zendt Leonardo Boff zelf op 12 februari 1982 het materiaal uit die discussie naar 
kardinaal Ratzinger, prefect van de Vaticaanse Congregatie voor de Geloofsleer 
in Rome. Als reden daarvoor geeft hij op dat de kritiek die hem treft grotendeels 
berust op lees- en interpretatiefouten van zijn boek. 
De discussie die sindsdien plaatsvindt cirkelt rond twee spillen, die beiden een te 
onderscheiden spanningsverhouding uitdrukken. In de Vaticaanse kritiek komt op 
ecclesiologisch terrein allereerst de spanning naar voren tussen twee modellen 
van kerk: een kerk als 'communio', netwerk van gemeenschappen, en een kerk als 
'societas' met een juridisch-institutionele structuur. Ten tweede cirkelt het debat 
rond sociaalwetenschappelijke en hermeneutische bemiddelingen in de theologie 
c.q. ecclesiologie. Dit wordt toegespitst zowel op de theologische verwerking van 
bijzondere uitdrukking van deze communio, voornamelijk in leerstellige aangelegenheden". L. 
Orsy, 'Magistenunv assent and dissent', in Theological Studies 48(1987)3, 473-497, hier 490. 
2 L. Boff, 'Igreja, cansma e poder urna justificaçâo contra falsas leituras', in" REB 42(1982)166,227-
260, hier 231 
3 Het perspectief waann Boff zijn studie plaatst is een "traballio sistemático em eclesiologia que 
faca jus à nqueza que o Espínto suscita e que esteja à altura dos desafíos aquí vividos e assumi-
dos na parrhesia apostólica", L. Boff, ¡gre¡a, cansma e poder, oc. (1981) 19823, 13 
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grondcategorieen en inzichten uit 'de marxistische analyse', als op de relatie 
tussen geloof, praktijk en evangelische waarheid. In Braziliaanse context draait 
het debat Boff vooral om het begrip van de 'kerk-institutie', in nauwe relatie tot 
een theologisch begrip van de kerk als 'mystiek lichaam van Christus' en 'volk van 
God'. 
Het is in dit hoofdstuk niet de bedoeling op alle details van het debat in te gaan. 
De leerstellige, ecclesiologische en kerkpolitieke discussies die daarachter liggen 
zijn van groter gewicht voor de toekomst van de basisgemeenschappen, in het 
bijzonder voor het bewerken en vormgeven van de door Boff beoogde 'commu-
nio' tussen gemeenschap en hierarchische institutie.4 Het procedurele verloop van 
de debatten is in vele dossiers en studies na te gaan en blijft hier buiten beschou-
wing.5 De interpretatie van de inhouden daarentegen speelt in het gehele tweede 
deel van deze studie een rol. Allereerst in hoofdstuk V over de 'coherentie', de 
interne samenhang van Boffs bevrijdïngstheologisch kader. Daar komen vooral de 
methodologische vraagstukken uit het debat Boff terug. In hoofdstuk VI, waar het 
gaat om de 'consistentie', oftewel de pijlers en dieptestructuren van Boffs eccle-
siologie, komen vooral de leerstellige en ecclesiologische vraagstukken opnieuw 
aan de orde. 
Uit de volgende discussies zal onder meer blijken hoezeer de Aartsdiocesane 
Commissie in Rio de Janeiro en de Vaticaanse Congregatie een gefragmenteerd 
en apert onjuist inzicht in Boffs ecclesiologie hebben. Omdat veel van de elemen-
ten die in de Braziliaanse discussie een rol spelen zijn opgepakt en gesystemati-
seerd door de Vaticaanse Congregatie voor de Geloofsleer, is het om reden van 
ordening en begrip van de kritiek voor de hand liggend om met de kritiek van de 
laatste te beginnen. 
4 Vooral van belang in dit perspectief zijn С Palacio, 'Da polémica ao debate teológico', m REB 
42(1982)166, 261-288; id , 'Da autondade na Igreja. Formas históricas e eclesiologias subjacentes', 
in Perspectiva Teológica 19(1987)48, 151-179; F. A. Pastor, 'Deus e a praxis. Consenso eclesial e 
debate teológico no Brasil', a с (1985), L С. Araújo, Profecía e poder na Igreja Reflexóes para 
debate, Sao Paulo 1986; Ρ Rodrigues, Igreja e antt-Igreja. Teología da hbertaçâo, Sâo Paulo 1985; 
J Arduini, Horizonte de esperança. Teologia da hbertaçâo, Sâo Paulo 1986 
5 AA, 'A Instruçâo Romana sobre alguns aspectos da teologia da hbertaçâo e о 'caso BofP, in* REB 
44(1984)176, 852-868, CEDI, Un processo de ataques contra a Igreja que nasce do povo, Rio de 
Janeiro 1985, 'El caso Boff. Documentación completa', in: Iglesia Viva (1985), 116/117; 'Un 
"dossier" que se bara famoso Contestación de Boff a Ratzinger* (Collegi de Filosofia ι Teologia. 
Fraternidad Franciscana) Barcelona 1984 Vele andere tijdschriften hebben aan de zaak Boff ш 
1984 en 1985 hun 'specials' gewijd Mensaje (1984)326, Pastoral popular (1984)35; Misión Abierta 
(1985)1, 109-123 (onder de titel 'Proceso a la teología de la liberación?'), Paginas 9(1984)65/66, 
1-8 (onder de titel Teología de la liberación'), Teocomunicaçâo 14(1984)65 (onder de titel 
'Teologia da hbertaçâo em debate'), Masses Ouvrières (1985)401 (onder de titel 'Théologies de la 
libération'), Tima Nueva (CEDIAL) 8/9(1985)52/53 (onder de titel Teología de la liberación 
(Dossier)'), ook Bulletin of the Swiss Romand Section of Pax Cristi International, Geneva (1985)17 
(onder de titel 'La théologie de la liberation. Si tu veux la paix'). 
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Vaticaanse Congregatie voor de Geloofsleer 
Op 15 mei 1984 richt kardinaal Ratzinger een brief aan Leonardo Boff, waarin hij 
de resultaten voorlegt van het onderzoek dat de Romeinse Congregatie voor de 
Geloofsleer naar dit boek heeft verricht.6 Aan het slot van deze brief wordt hem 
de mogelijkheid tot een colloquium geboden, om de gerezen problemen te 
bespreken. 
Dit colloquium vindt plaats op 7 september 1984, in aanwezigheid van behalve 
Leonardo Boff en kardinaal Joseph Ratzinger ook de kardinalen Aloisio Lor-
scheider en Paulo Evaristo Arns, evenals Mgr Jorge Mejía, secretaris van de 
Congregatie. Daaruit vloeit een gemeenschappelijk communiqué voort, gepubli-
ceerd in Osservatore Romano d.d. 9 september 1984, waarin de beide partijen 
stellen dat het gesprek in een broederlijke sfeer is verlopen. Ook wordt daarin 
gesteld dat de Congregatie overeenkomstig haar gebruikelijke procedures nader 
zal bestuderen wat als resultaat van het gesprek moet worden beschouwd.7 
Op 11 maart 1985 wordt door de Congregatie voor de Geloofsleer een 'Notifica-
tio'8 vastgesteld. Daarin wordt naar voren gebracht dat de bedenkingen ten 
aanzien van Boffs ecclesiologie, ook na bestudering van zijn mondelinge en 
schriftelijke verhelderingen, substantieel niet overwonnen zijn. De Notificatio sluit 
aan bij de waardering uit de eerdere brief van Ratzinger inzake Boffs inzet voor 
de armen, voor rechtvaardigheid, voor communio en participatie, die als legitiem 
en evangelisch worden aangemerkt.9 Zo ook stelt de Notificatio kennis te hebben 
genomen van de goede bedoelingen van Boff en van zijn verklaringen van trouw 
aan de kerk en aan het leergezag. Daarop volgen de belangrijkste bezwaren en 
punten van kritiek die zijn blijven bestaan. Deze betreffen Boffs opvattingen 
omtrent de structuur van de kerk, zijn visie op dogma en openbaring, en zijn 
opinie over de uitoefening van de heilige (gewijde) macht. Deze punten komen 
overeen met de kritiek in de brief. De Notificatio voegt daar evenwel nog een 
vierde punt aan toe: het profetisme in de kerk. Brief en Notificatio gaan beiden 
uit van vergelijkbare methodologische en leerstellige vooronderstellingen. De 
structuur en de mhoud van de brief van kardinaal Ratzinger en van de Notificatio 
kunnen daarom, zoals terecht in vele latere commentaren gebeurt, in eikaars 
verlengde begrepen worden. 
6 J Ratzinger, 'Documento do Cardeal Joseph Ratzinger incnmando pontos do hvro «Igreja 
carisma e poder»' (1984), in· Roma Locuta, Movimento Nacional dos Direitos Humanos (ed ), 
Petrópoli!. 1985,50-55 In Roma Locuta is een oveizichtelijke bundeling gegeven van de belangrijk-
ste officiële documenten die een rol spelen in het debat over ICP 
7 'Comunicado conjunto da Congregaçâo para a Doutnna da Fé e de Frei Leonardo Boff acerca da 
conversacäo com о Cardeal Joseph Ratzinger'(1984), in. Roma Locuta, о с (1985), 120 
8 Paus Johannes Paulus Π verleent zijn goedkeuring aan de Notificatio en gelast de publikatie 
daarvan 'Notificaçâo sobre o hvro «Igreja carisma e poder Ensaios de edesiologia militante» de 
Frei Leonardo Boff, o f m ', Cidade do Vaticano 1985, Joseph Card Ratzinger (prefeito), Alberto 
Bovone (secretano), in Roma Locuta, о с (1985), 129-139 In het vervolg wordt de Notificano 
hier geciteerd als 'Notificaçâo' 
9 J Ratzinger, 'Documento incnmando pontos do hvro', a.c (1984) 1985, 50 
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METHODOLOGISCHE EN LEERSTELLIGE VOORONDERSTELLINGEN 
In zijn brief sluit Ratzinger aan bij de openingswoorden van paus Johannes 
Paulus II in Puebla, dat theologen zich bewust moeten zijn van de invloed die zij 
met hun stellingnames hebben in de kerk en dat daarom theologische precisie en 
niet-ambigu taalgebruik (inzake bijvoorbeeld 'syncretisme') vereist is. De brief 
voegt daaraan toe, dat Boff niet het vertrouwen wekt dat hij middels directe en 
diepgaande studie teruggrijpt op de leer van de kerk en van het magisterium, 
maar integendeel geregeld de voorkeur geeft aan omstreden theologische stro-
mingen die beter in andere contexten passen: Gotthold Hasenhüttl (Charisma, 
Ordnungsprinzip der Kirche), Hans Küng en Ernst Käsemann. 
Aangaande de methode van Boff, constateert de brief dat hij uiteenlopende 
historische, filosofische, politieke en sociologische gegevens verwerkt. Nu bena-
drukt Ratzinger dat het gebruik van menswetenschappen in de theologie in 
principe legitiem is, op voorwaarde dat dit kritisch overwogen wordt in het licht 
van het geloof, de "ratio formalis" van de theologie. De vraag die Boff in die lijn 
wordt voorgelegd is of hij zich laat leiden door het geloof of door principes van 
ideologische aard. Tegelijk wordt echter het oordeel uitgesproken, dat Boff de 
inhouden van zijn theologie bij herhaling niet ontvouwt in het licht van de 
bronnen van de theologie zelf (openbaring, traditie en leerambt van de kerk), 
maar in het licht van een primaat van de praxis, oorzaak ervoor dat hij niet tot 
een christelijke eschatologie, maar lot een revolutionaire utopie komt die vreemd 
is aan de kerk.10 
In de Notifïcatio vult de Congregatie haar leerstellige vooronderstellingen aan. De 
Congregatie brengt hier naar voren dat zij het belang ondersteunt van een 
ernstige en grondige aandacht voor de problemen van Latijns-Amerika en in het 
bijzonder van Brazilië, waaraan het boek van Boff ook tegemoet komt. Onmiddel-
lijk voegt zij daaraan toe, dat evenzeer de zorg vereist is zich 'te voegen naar de 
grote taak van de universele kerk'. Dat wil zeggen, het ene evangehe te interpre-
teren en door te geven, dat de voorwaarde is voor de (eenheid van) de katholieke 
kerk en dat één blijft in verschillende situaties en geschiedenissen waarmee de 
particuliere kerk wordt geconfronteerd. Tegen die achtergrond gaat de Notificatio 
dieper in op de relatie tussen de universele en particuliere kerk en de betekenis 
daarvan voor de eenheid van de kerk. De Congregatie stelt vooraf dat de univer-
sele kerk zich verwerkelijkt en leeft in de particuliere kerken, die op hun beurt 
uitdrukking en verwezenlijking zijn van de universele kerk in een bepaalde tijd en 
op een bepaalde plaats. "Zo groeit de universele kerk en gaat zij vooruit met de 
groei en vooruitgang van de particuliere kerken, terwijl door verzwakking van de 
eenheid ook de particuliere kerk zou afnemen en vervallen".11 
De methodologische conclusie waarmee de Notificatio deze uitgangspunten 
afrondt, is dat de theologie nooit mag volstaan met de interpretatie van en 
inspiratie door één particuliere kerk, maar de inhoud moet doorgronden van het 
10 Idem, 51. 
11 'Notificaçâo', a.c. (1985), 133. 
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'depositum fidei', zoals dat aan de kerk is toevertrouwd en door het kerkelijk 
leergezag authentiek wordt geïnterpreteerd. In die lijn erkent de Congregatie dat 
praxis en ervaringen altijd geworteld zijn in een concrete historische situatie en 
een steun kunnen zijn om het evangelie toegankelijk te maken, maar staat op het 
standpund dat de praxis de waarheid niet vervangt en evenmin voortbrengt, maar 
in dienst staat van de waarheid. De taak van de theoloog is om m die zin de 
tekenen van de tijd te interpreteren en voor het geloof toegankelijk te maken. De 
Notificatio besluit dit leerstellig deel van de tekst met de conclusie dat volgens de 
criteria van deze authentiek theologische methode de hier volgende ecclesiologi-
sche opties van Boff onhoudbaar zijn. 
LEERSTELLIG OMSTREDEN INHOUDEN 
Structuur van de kerk 
Inzake de structuur van de kerk illustreert de Congregatie met een aantal citaten 
haar stelling dat Leonardo Boff een relativistisch kerkbegrip zou aanhangen. 
Daarin ziet de Congregatie de basis voor zijn radicale kritiek op de hiërarchische 
structuur van de kerk en voor zijn opvatting dat dit structurele model niet het 
enig mogelijke is en bovendien veranderbaar. Met tal van citaten wordt ook Boffs 
standpunt bestreden dat de kerk als institutie niet door Jezus Christus zou zijn 
gesticht, maar tot stand is gekomen als resultaat van een 'onvermijdelijke sociolo-
gische noodzaak'12, een 'ijzeren noodzaak zich te institutionaliseren'13, in een 
proces van 'de-eschatologisering'. Bij Boff zou dit uiteindelijk ertoe leiden dat hij 
de exclusieve identificatie van de katholieke kerk met de kerk van Christus 
bestrijdt.14 
Boff zou zich daarvoor baseren op een onjuiste interpretatie van Lumen Gentium 
8, waar hij de woorden 'haec ecclesia...subsistit in ecclesia catholica' zodanig 
interpreteert, dat daarmee gezegd zou zijn dat de ware kerk van Christus feitelijk 
ook in andere kerken kan bestaan. Volgens de Congregatie staat dit in navrante 
tegenspraak tot de authentieke betekenis van de concilietekst. De Notificatio 
merkt daarbij op dat Boff die betekenis zelfs omkeert waardoor hij blijkgeeft van 
onbegrip van wat in de concilietekst is uitgedrukt. Het 'subsistit in' betekent 
volgens de Congregatie dat er slechts één verwerkelijking van de ware kerk is, 
namelijk in de katholieke kerk van Christus; buiten die zichtbare structuur 
bestaan slechts bestanddelen van de kerk, die uiteindelijk naar de volheid van 
verlossing leiden middels de kathoheke kerk.15 
Volgens brief en Notificatio ligt hier ook de wortel voor Boffs relativerend 
concept van het katholicisme ten opzichte van het protestantisme. Dit illustreert 
de Congregatie met de stelling van Boff dat de kathoheke kerk een historische 
12 J Ratzinger, 'Documento incnmando pontos do livro', a.c. (1984) 1985, 51. 
13 'Notificaçâo', а с (1985), 134. 
14 J. Ratzinger, 'Documento incnmando pontos do livro', a.c. (1984) 1985, 51. 
15 De bnef en notificatio beroepen zich hier op de Declaratie «Mysterium Ecclesiae», AAS LXV 
1973, 306-307 
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fout heeft gemaakt door het protestantisme uit te sluiten, omdat daarmee de 
mogelijkheid tot waarachtige kritiek werd uitgesloten. Daarmee zou Boffs 
standpunt samenhangen dat protestantisme en katholicisme twee verschillende 
stijlen, twee 'bemiddelingen' zijn van het christendom.16 De Notificado stelt in 
dit verband met klem, dat in Boffs visie protestantisme en katholicisme worden 
voorgesteld als incomplete bemiddelingen, deel van een dialectisch proces van 
bevestiging en negatie. De brief vraagt hier waar de reden ligt voor Boffs aanval 
op en karikaturisering van het institutionele model van de katholieke kerk en 
hoe het door hem voorgestelde alternatieve model van kerk er eigenlijk uit zou 
zien. 
Leer- en dogmabegrip 
In het leer- en dogmaconcept van Boff is volgens de Congregatie eenzelfde 
ecclesiologisch relativisme aanwezig. In de brief wordt er bezwaar tegen aangete-
kend dat Boff in de door hem zo genoemde 'pathologische grondstructuur van het 
katholicisme' de 'dogmatisering' en 'doctrinering' van de inhoud van de openba-
ring als oorzaak ziet voor de schending van mensenrechten in de kerk.17 Haar 
kritiek in deze spitst de Congregatie toe op Boffs opvatting dat een dogma in 
haar formulering slechts geldig is voor een bepaalde tijd en onder bepaalde 
omstandigheden, en altijd ruimte moet bieden voor nieuwe incarnaties van het 
christendom. De brief bestrijdt een dergelijk 'pre-doctrinair' begrip van openba-
ring en geloof, bevestigt de waarheid van dogmatische formules, en vraagt Boff 
wat zijn criterium is om de legitimiteit van historische incarnaties en inculturaties 
van het christendom te beoordelen. De Notificatio vult het argument nog aan 
door te stellen dat het relativisme van Boff vooral blijkt uit zijn opvatting dat er 
onderling tegenstrijdige leerstellige visies bestaan in het Nieuwe Testament. 
Het 'depositum fidei' is volgens de Congregatie aan de kerk toevertrouwd om het 
in trouw en zuiverheid te bewaren, het te verkondigen, eruit te putten, maar zó 
dat het zijn functie als zout van de aarde behoudt, een zout dat nooit zijn smaak 
verliest. Het 'depositum fidei' mag bijgevolg niet opgaan in een dialectische 
interpretatie van de geschiedenis en in de richting van een primaat van de 
praxis.18 
Uitoefening van de heilige (gewijde) macht 
Boffs analyse van de uitoefening van de macht in de kerk, wordt door de Congre-
gatie afgewezen, met het argument dat die wortelt in het principe dat de speci-
fieke produktiewijze de spil is van de organisatie van de maatschappij en Boff dit 
principe vervolgens op de kerk toepast.19 Daarmee interpreteert hij de 'sacra 
potestas' in termen van hegemonische machtsuitoefening, die een asymmetrisch 
georganiseerde 'societas' voortbrengt. De Congregatie bestrijdt in dit verband 
16 J. Ratzinger, 'Documento incnmando pontos do livro', a.c. (1984) 1985, 51-52. 
17 Idem, 52. 
18 'Notificaçâo', a.c. (1985), 136. 
19 J. Ratzinger, 'Documento incnmando pontos do livro', a.c. (1984) 1985, 54. 
191 
Boffs standpunt dat er een historisch proces heeft plaatsgevonden, waarin 
religieuze produktiemiddelen door de clerus werden onteigend, met als gevolg dat 
aan de brede basis van de kerk de beslissingsbevoegdheid zou zijn ontnomen en 
de heilige macht zich zou hebben geperverteerd. Daartegenover neemt de brief 
het standpunt in dat de constitutie van de kerk door goddelijke instelling hiërar-
chisch is. 
Ook verwerpt de Notificatio het alternatief dat Boff voorstelt, namelijk een 
'nieuw' model van kerk waarin macht niet omgeven is met theologische privileges, 
maar enkel voorkomt als vorm van dienst in en aan de gemeenschap. Volgens de 
Notificatio gaat dit uiteindelijk ook terug op Boffs schema van produktie en 
consumptie, waarin de 'communio' in het geloof wordt teruggebracht tot een 
louter sociologisch fenomeen, en waarbinnen de sacramenten en het woord van 
God worden ingekaderd. Boff hanteert hier volgens de Congregatie een aan de 
theologie vreemd principe en gaat bovendien voorbij aan de geheel eigen en 
oorspronkelijke organisatie van de kerk, waarin dienst wezenlijk en uitsluitend 
aan het priesterschap gebonden is. 
In dezelfde optiek bespreekt de Notificatio het sacramentele aspect van Boffs 
ecclesiologie, en stelt dat de sacramenten voor hem 'symbolisch materiaal' zouden 
zijn dat wordt geproduceerd en geconsumeerd. Het uitgangspunt dat hier wordt 
voorgehouden is dat de sacramenten een gave zijn van God en dat er in de kerk 
een hiërarchisch ambt bestaat, dat wezenlijk en uitsluitend verbonden is met het 
sacrament van wijding. Hier voegt de Congregatie aan toe, dat waar Boff een 
interpretatie geeft in termen van monopolie en onteigening, conflict met een 
hegemonisch blok en breuk met een asymmetrische produktiewijze, hij de 
religieuze werkelijkheid omverwerpt en de authentieke betekenis van de sacra-
menten en van het geloof vernietigt, in plaats van bij te dragen tot de oplossing 
van werkelijke problemen. 
Profetisme in de kerk 
De Notificatio wijst er tenslotte op dat Boff zijn aanklacht van de kerkelijke 
institutie en de hiërarchie rechtvaardigt door zich te beroepen op de charisma's 
en het profetisme. Om echter een profetische aanklacht te kunnen bieden die 
legitiem is, zo stelt de Congregatie, dient deze niet alleen de hiërarchie en de 
instituties te aanvaarden, maar moet ook een positieve bijdrage geleverd worden 
aan de consolidering van de interne communio in de kerk. En wat de beoordeüng 
van de authenticiteit van de profetische aanklacht betreft, kent de hiërarchie aan 
zichzelf het hoogste gezag toe. 
De brief concludeert dat de 'müitante ecclesiologie' van Boff fragiel en inconsis-
tent is, intolerant en niet begripvol ten aanzien van de institutionele kerk.20 De 
Notificatio besluit dat 'de ecclesiologische opties van Boff de gezonde leer van het 
geloof in gevaar brengen', een leer waarvoor de Congregatie zelf instaat. 
20 Idem, 55. 
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Aartsdiocesane Commissie voor de Geloofsleer in Rio de Janeiro 
De discussie over Boffs boek ICP start in Brazilië zelf, en bevat drie onderschei-
den kritiekpunten, die in enkele artikelen aan het begin van de jaren tachtig 
worden geformuleerd. In het tijdschrift Boletim da Revista do Clero wordt in 
februari 1982 een recensie opgenomen van de hand van Urbano Zilles. Deze 
recensie wordt door de Aartsbisschoppelijke Commissie voor de Geloofsleer in 
Rio de Janeiro erkend als een 'heldere richtlijn' voor het formuleren van een 
eigen positie.21 Enkele maanden later volgt een kritiek op ICP van de hand van 
Boaventura Kloppenburg. Zijn artikel wordt opgenomen in het tijdschrift Com-
munio12 en door de president van de Aartsbisschoppelijke Commissie voor de 
Geloofsleer, D. Karl Josef Romer, bevestigd als 'bijzonder serieus'.23 De strek-
king van deze kritieken gaat nadien een rol spelen in het officiële standpunt van 
de Aartsbisschoppelijke Commissie voor de Geloofsleer van Rio. 
In de kritieken in Braziliaanse context zijn verschillende aspecten te onderschei-
den. Allereerst gaat het om de verhouding tussen het institutionele aspect van de 
kerk, het evangelisch fundament en de sacramentele betekenis van de kerk. In 
deze lijn komen vraagstukken naar voren als het uitoefenen van de heilige macht 
en de betekenis van de autoriteit in de kerk. Ten tweede gaat het om de spanning 
tussen de theologische visie op de kerk als 'mystiek lichaam van Christus' en de 
kerk als 'volk van God'. In dit verband klinken in de Braziliaanse discussie ook 
vele bezwaren tegen de uitgangspunten van Boffs theologische methode. Opval-
lend bij dit alles is, dat slechts één van de critici, Urbano Zilles, nader ingaat op 
het model van 'kerk van de armen'. 
KERK ALS INSTITUTIE 
Alle Braziliaanse discussiepartners bevestigen de voortdurend noodzakelijke 
vernieuwing van kerkstructuren (ecclesia semper rcformanda).24 De commenta-
ren van Boaventura Kloppenburg en D. Karl Josef Romer komen echter daarin 
overeen, dat zij Boff verwijten dat voor hem "alles in de kerk van menselijke 
oorsprong" is25 en hij niet voldoende ruimte inbouwt om de "buitengewone 
macht die van God komt"2* aan te tonen in de geschiedenis van de kerk. Vol-
gens Romer draagt Boff niet de waarachtige betekenis van het evangeüe in de 
21 U. Zilles, 'Recensäo, oficialmente assumida pela Commissäo Arquidiocesana para a Doutnna da 
Fé, do Rio de Janeiro', in· Roma Lucuta, o.c (1982) 1985, 13-16. 
22 B. Kloppenburg, 'A eclesiologia militante de Leonardo BofF, in: Communio 1(1982)2, 126-147. 
Opvallend is dat de kritieken van В Kloppenburg en E. Bettencourt met in Roma Locum zijn 
opgenomen. 
23 К. J. Romer, 'Porque о Іі го do Leonardo Boff «Igrcja, carisma e poder» nâo é aceitável', m: 
Boletim da Revista do Clero; de hier gebruikte editie is gepubliceerd in Roma Locum, o.e. (1982) 
1985, 33-38, hier 36. 
24 Vergelijk bijvoorbeeld В. Kloppenburg, in: REB 42(1982), 234-235; K. J. Romer, 'Porque o livro 
näo é aceitável', а с. (1982) 1985, 33, 36 en 38; U. Zilles, 'Recensäo oficialmente assumida', a.c. 
(1982) 1985, 16; en L Boff, Igrqa, camma e poder, o.e. (1981) 19823, 59 noot 1. 
25 В Kloppenburg, 'Eclesiologia militante', a.c (1982), 128. 
26 K. J Romer, 'Porque o livro nâo é aceitável', а с (1982) 1985, 33. 
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kerk uit.27 In dit verband brengt hij zijn leerstellig uitgangspunt naar voren dat 
de macht van Christus en van de kerk weliswaar de macht om te dienen is, maar 
dat deze dienst plaatsvindt met 'verdadeira exousia', met waarachtige autoriteit, 
een autoriteit van Christus. In die zin komt volgens Romer de evangelisatie allen 
toe, maar zijn slechts enkelen bekleed met de eschatologische autoriteit van 
Christus, met spirituele macht. De kerk draagt het evangelie uit op basis van deze 
"autoridade infaliveP.28 
Urbano Zilles brengt in dit kader naar voren dat in Boffs concept van de 'kerk-
institutie' de relatie met het evangelie geheel afwezig is.29 Boaventura Kloppen-
burg argumenteert in fundamenteel dezelfde lijn, dat Boff een "diepe dichoto-
mie" zou introduceren tussen de 'kerk-institutie' en de 'kerk-sacrament'.30 
Vanuit eenzelfde optiek stelt hij ook dat Boff "herhaaldelijk de kerk-institutie of 
de hierarchische kerk tegenover de kerk-gemeenschap (Igreja-comunidade) of de 
kerk-volk-van-God plaatst, alsof deze een andere zou zijn, verschillend, zonder 
institutie, zonder macht, zonder hiërarchie en zelfs zonder dogma's en zonder 
canoniek recht".31 
De scherpste kritiek in het Braziliaanse debat ten aanzien van Boffs opvatting van 
de kerk-institutie, komt van de president van de Aartsbisschoppelijke Commissie 
voor de Geloofsleer zelf. Romer wijst Boffs concept van de 'kerk-institutie' 
radicaal af. Volgens hem ontbreekt het Boff aan een theologische synthese in het 
vertrekpunt van zijn theologie, veroorzaakt door een 'totaal inadequaat concept' 
van hel mysterie van Christus en van het 'mystiek lichaam van Christus'. Het 
gevolg daarvan zou zijn, dat Boff de kerk-institutie verabsoluteert.32 De waarach-
tige kerk van Jezus Christus, zo stelt Romer, is in haar essentiële structuren 
daadwerkelijk draagster van de eschatologische macht van Christus. Romer 
erkent daarbij dat de kerk noodzakelijkerwijze ook organisatie is, omdat zij 
anders slechts spiritualistisch zou zijn en buiten de geschiedenis zou staan. Maar, 
argumenteert Romer, in deze organisatie van de geloofsgemeenschap leeft het 
'organismo divino-humano', het 'mystiek lichaam'. Ook al is de historische vorm 
van kerk inadequaat, dit mysterie is erin aanwezig. Het verwijt van het "funda-
27 Idem, 37 
28 Ibidem 
29 "Percebe-se, geralmente, urna tendencia multo forte para 'liquidar' a Igreja institucional Parte 
do presupposto de que a Igreja institucional que ai existe nada tem a ver сот о Evangelho Nela 
tudo έ mentira e ilusäo" {CUTS B K G ) , U Zilles, 'Recensäo oficialmente assumida', а с (1982) 
1985,14 Naar aanleiding van het hier gecursiveerde deel van dit citaat, stuurt Boff op 12-2-1982 
brieven aan D Karl José Romer en aan de kardinalen Eugenio Sales en Joseph Ratzinger, 
waarin hij hen verzoekt dit niet te accepteren, naar Boffs mening is het een valse interpretatie 
op grond van onjuistheden en leesfouten van zijn tekst 
30 В Kloppenburg, 'Eclesiologia militante', а с (1982), 135 
31 Idem, 134 
32 "Tragicamente έ absolutizada no livra de LB essa falsa Igreja-instituiçâo Isso so fot possivel 
porque falta a símese teològica desde о ponto de partida seu concetto totalmente inadequado 
do Corpo Mistico", K. J Romer, 'Porque о livro näo é aceitável', a с (1982) 1985, 36 
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mentele gebrek aan synthese"33 bij Boff tussen de concrete organisatie van de 
kerk en de kerk als mysterie van Christus, brengt Romer uiteindelijk tot de 
uitspraak dat bij Boff "Een diepere theologische eenheid ontbreekt".34 Al 
gebruikt Romer andere argumenten dan Kloppenburg, de conclusies staan 
uiteindelijk in eenzelfde perspectief: Boff spreekt over een kerk die is uiteengeval-
len in twee delen; institutie en gemeenschap.35 
Vooral met het oog hierop bespreekt D. Karl Josef Romer, als enige in het 
Braziliaanse debat het vraagstuk van Boffs theologische methode.36 Volgens hem 
is het vertrekpunt van Boff 'met-theologisch', op sommige momenten ongediffe-
rentieerd en andere keren strikt sociologisch van aard. Dit 'niet-theologisch' 
vertrekpunt zou Boffs reflectie op de kerk dermate bepalen, dat hij wordt 
verhinderd door te dringen tot de waarachtige diepte van het theologisch pro-
bleem van de kerk: het bijzondere mysterie daarvan. Aangezien dit mysterie naar 
het idee van Romer niet in zicht komt in Boffs interpretatie, beschouwt Romer 
diens vertrekpunt als niet acceptabel. Hij benadrukt daarbij dat Boff in ICP het 
slachtoffer is geworden van zijn eigen reductionismen. De consequenties daarvan 
met betrekking tot de kerk zijn volgens Romer: 1) een verlies van het authentieke 
concept van het 'mystieke lichaam'; 2) een sociologische reductie van het concept 
'volk van God'; 3) ongemeen felle kritieken ten aanzien van de macht en de 
autoriteit in de kerk; en 4) absolutering van het institutionele aspect van de kerk. 
KERK ALS '¡VTYSTIEK LICHAAM VAN CHRISTUS' EN 'VOLK VAN GOD' 
De kern van de kritiek van Romer, reden ook waarom hij sommige pagina's van 
ICP een 'tragedie' noemt, ligt in zijn stelling dat Boff niet de originele betekenis 
van het 'mystiek* lichaam van Christus' opneemt: Boff beroept zich niet op 
bijbelse beelden, niet op de theologische betekenis daarvan volgens Pius XII, of 
op de standpunten daaromtrent van Vaticanum II, maar bespreekt slechts 
deformaties van het concept, gelokaliseerd in de tijd tussen de Middeleeuwen en 
de Verlichting.37 Deze omissie beschouwt Romer als een "niet juist en ontoe-
laatbaar omgaan van de auteur met fundamentele geloofsconcepten"38 en hij 
oordeelt dat Boff zo het concept 'mystiek lichaam van Christus' verarmt en 
geringschat.39 
33 Idem, 38 
34 K. J Romer "Falta a unidade teológica profunda", idem, 38 
35 "Por isso, na verdade, o livro nem fala na Igreja, nem fala do poder déla, nem fa la adequada-
mente no carisma Fala sim, dumo Igreja quebrada em duas partes mstituiçâo e comunidade", 
К J Romer, 'Porque o hvro nao é aceitável', а с (1982) 1985, 38 
36 Vergelijk hiervoor vooral K. J Romer, 'Porque o hvro nao é aceitável', а с (1982) 1985, 30, 33 
en 34-36 
37 К. J Romer, 'Porque о livre näo é aceitável', a с (1982) 1985, 34 
38 Idem 
39 Idem, 31. Zo verwijt Romer Boff ook andere fundamentele concepten uit de ecclesiologie te 
negeren of te vergeten, zoals 'esposa', Videira', 'aliança', concepten die de notie 'Corpo Místico' 
zouden behoren aan te vullen, idem, 34 
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Een van de meest funeste gevolgen van Boffs inadequate bepaling van het 
mysteriekarakter van de kerk is, naar het oordeel van D. Karl Josef Romer, de 
afwezigheid bij Boff van een 'filiaçâo divina', het intieme geheim van het 'nieuwe 
volk van God'.40 Waar Boff spreekt van het 'volk van God' hanteert hij volgens 
Romer sociologische in plaats van theologische concepten. Dit beschouwt Romer 
als een substitutie die Onherroepelijk' en Onvergeeflijk' is: het wezen van de kerk 
wordt zo naar het sociologische en organisatorische teruggebracht. Aan dit 
argument voegt Zilles nog toe, dat Boff zich vooral beroept op liberale pro-
testantse theologen uit de 19e eeuw (A. von Harnack, A. Ritschi, Schleier-
macher), 'die in Jezus slechts een mens zagen'.41 
KERK VAN DE ARMEN 
Terwijl D. Karl Josef Romer en Boaventura Kloppenburg vooral ingaan op Boffs 
ecclesiologisch concept van 'kerk-institutie' en kritiek uitspreken op de fundering 
van zijn ecclesiologie in het mysteriekarakter van de kerk, kritiseert Urbano Zilles 
als enige het model dat hij een 'kerk vanuit de armen' ("Igreja a partir dos 
pobres") noemt.42 Zilles plaatst zijn kritiek in het kader van de vraag wat Boff 
onder 'kerkelijke praktijken' verstaat. Zilles verwijst daarvoor naar de praktijken 
van twee modellen van kerk die Boff in ICP bespreekt43; de 'kerk als sacrament 
van verlossing' en de 'kerk van de armen'. 
Volgens Zilles zijn deze beide modellen van kerk identiek en verandert alleen het 
gezichtspunt: het model van kerk als 'sacramentum salutis' definieert de relatie 
tot de armen vanuit een burgerlijke praktijk, vanuit de rijken, terwijl het model 
van een kerk van de armen op de eerste plaats de volkse klassen (classes popula-
res) als nieuw historisch subject beschouwt voor een toekomstige maatschappij. 
Theologisch hebben beide modellen dezelfde zwakheden. Wat hier volgens Zilles 
verandert is niet het model als zodanig, maar de sociale klasse die de hiërarchie 
steunt. Verder, zo benadrukt hij, raakt géén van de vier modellen de fundamen-
tele kwestie, namelijk de kerk vanuit Christus die, wegens haar universele missie, 
sociale klassen transcendeert.44 
40 Idem, 35 
41 U Zilles, 'Recensâo oficialmente assumida', а с. (1982) 1985, 14. 
42 Idem, 15 
43 De twee andere modellen die Boff aan de orde stelt zijn die van kerk als 'civitas dei' en kerk als 
'mater et magistra' Cf hiervoor Boffs tekst 'Práticas pastarais e modelos de Igreja', а с. (1981) 
19823, Cap 1,15-28 (ооіьрг. 'Pratiques et ecclesiologies en Amérique Latine', in. Lumière et Vie 
29(1980)150, 47-62) 
44 Urbano Zilles zegt over Boff: "Critica o modelo da Igreja como sacramento da salvaçâo...porque 
a relaçâo com os pobres se define a partir dos neos, da pràtica burguesa. Enfim decide-se ο Α. 
por urna Igreja a partir dos pobres Este modelo é o mesmo que o antenor, ou seja, apenas muda 
o ponto de vista Teologicamente tem as mesmas fraquezas. Parece apenas ser questáo de 
oportunismo histórico, j>ois "sao as classes populares, novo sujeito histórico emergente, que, 
provávelmente, decidirá os destinos da sociedade ίυΙυΓΒ',.,ΝΒΟ mudou, pois, o modelo, mas 
apenas a classe social de apoto à hierarquia Assim nenhum dos quatro modelos caracterizados 
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Zilles vraagt zich daarbij af of voor Boff de kerk van de armen niet dezelfde 
structuren bezit als het model van 'sacramentum salutis', zoals Vaticamim II dat 
voorstond.''5 Zilles staat in deze op het standpunt dat een structurele vernieu-
wing van de kerk een kwestie is van louter innerlijke bekering. 
De laatste fase van het Braziliaanse debat voordat het materiaal nader door 
Rome wordt bestudeerd, verloopt aldus. Boffs 'Resposta à replica de Urbano 
Zilles*16, gepubliceerd in hetzelfde tijdschrift waarin de recensie van Zilles 
opgenomen werd, weerhoudt Zilles er niet van zijn kritiek "integraal" in stand 
te houden. In zijn 'Réplica' betoogt Zilles "geen leesfouten naar de letter van de 
tekst"47 te hebben gemaakt. Bovendien merkt hij op dat de 'Resposta à réplica' 
van Boff op geen enkele wijze zijn kritiek wegneemt of een overtuigend argument 
aandraagt.48 In deze discussie intervenieert de president van de Aartsbischoppe-
lijke Commissie voor de Geloofsleer zelf, middels een brief aan Boff", waarin 
hij de discussie die tot dan toe vooral plaats heeft in Boletim da Revista do Clero 
blokkeert. Daarop publiceert Boff zijn 'Tréplica à réplica'50 in het tijdschrift 
Grande Sinai. Zijn 'Resposta' aan Romer, onder de titel 'Mística e nao mistifi-
caçâo'51, wordt gepubliceerd in REB, als onderdeel van de uitvoeriger 'Justifi-
caçâo contra falsas leituras'. Geschreven op verzoek van de Vaticaanse Congrega-
tie voor de Geloofsleer, is deze tekst overwegend een reactie op de kritieken van 
Boaventura Kloppenburg52 
toca a questäo fundamental a Igrcja a partir de Cristo que transcende classes sociais, por sua 
missäo universar, U Zilles, 'Recensáo oficialmente assumida', a с (1982) 1985, 15 
45 Kardinaal Joseph Ratzinger stelt in zijn brief van 15 mei 1984 dezelfde vraag- id., 'Documento 
incnmando pontos do livro', a e. (1984) 1985, 52 
46 L· Boff, "Igreja, carisma e poder" Resposta à réplica de Urbano Zilles', in: Bolettm da Revista 
do clero, abnl (1982), 23-26, de hier gebruikte editie van dit artikel is gepubliceerd als 'Esclareci-
mento de Frei Leonardo Boff sobre a recensáo de Urbano Zilles ao livro Igreja, cansma e 
poder", in- Roma Loculo, о с (1985), 21-24. Omdat er verschillende artikelen in het debat-Boff 
zijn verschenen onder dezelfde betiteling 'Esclarecimento', zal in het vervolg naar de hier 
genoemde tekst verwezen worden als 'Resposta à répIica'/'Esclarecimento' 
47 U Zilles, 'Réplica a Leonardo Boff Por que mantenho integralmente minha crítica ao Iivro 
"Igreja, cansma e poder", m Roma Locuta, o.c (1982) 1985, 25-27, hier 26 
48 Idem, 27 
49 Cf К. J Romer, 'Carta a Frei Leonardo Boff, in Roma Locuta, о с (1982) 1985, 29 
50 L Boff, Tréplica à réplica de Urbano Zilles', in Grande Smal 36(1982), 383-387, hier is de 
uitgave gebruikt onder de titel 'Tréplica de Frei Leonardo Boff à réplica de Urbano Zilles', in 
Roma Locuta, о с (1982) 1985, 30-32 
51 Cf L Boff, 'Mística e nao mistificaçâo Resposta a Dom Karl Josef Romer', in REB (1982), 242-
244, de versie die hier is gebruikt luidt 'Resposta de Frei Leonardo Boff a Dom Karl Josef 
Romer Mística e näo mistificaçâo', in Roma Locuta, о с (1982) 1985, 39-41, cf ook L Boff, 
'Urna justificaçâo contra falsas leituras', а с (1982) 
52 Wanneer Leonardo Boff de in REB gepubliceerde 'Justificaçâo contra falsas leituras' naar de 
Vaticaanse Congregatie voor de Geloofsleer zendt, antwoordt kardinaal J Ratzinger ш een bnef 
(9-9-1982), dat met het eerdere verzoek om te reageren op de kritiek van В Kloppenburg, 
bedoeld was de tekst direct toe te zenden aan de Vaticaanse Congregatie voor de Geloofsleer, 
zonder deze tekst in het openbaar te publiceren Later, in zijn 'Subsidios para o Coloquio de 7 
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Boils uitgangspunten 
De verschillende inhoudelijke argumentaties die Boff in zijn replica en treplica 
naar voren brengt, zijn overwegend toelichtingen of illustraties van zijn methodo-
logische vertrekpunten en ecclesiologische grondstellingen. Deze worden in de 
hoofdstukken V en VI van deze studie systematisch behandeld. Een dergelijke 
aanpak verdient de voorkeur boven een samenvatting van de theologische c.q. 
ecclesiologische inhouden die Boff inbrengt in een polemische context. In deze 
paragraaf gaat het om enkele meer globale uitgangspunten die Boff in het kader 
van het debat met de Aartsbisschoppelijke Commissie en met de Vaticaanse 
Congregatie voor de Geloofsleer ontvouwt. 
AARD EN LEGITIMITEIT VAN DE KRITIEK 
De eerste voorwaarde voor elk debat, iets dat Boff bij herhaling naar voren 
brengt in de polemiek naar aanleiding van ICP, is zuiverheid van kritiek en 
objectiviteit van discussie op grond van inhoudelijke argumenten. In zijn tekst 
'Urna justificaçâo contra falsas leituras', geschreven op verzoek van kardinaal 
Joseph Ratzinger, gaat Boff uitvoerig op dit punt in. Tegen de achtergrond van 
de harde kritiek en de zware beschuldigingen van Boaventura Kloppenburg 
verwijt Boff Kloppenburg dat hij onvoldoende rekening houdt met de algemene 
kenmerken van de kritiek, zoals de vaardigheid van de hermeneutiek, de gevoelig-
heid voor onderscheidingen, of kennis van ecclesiologische literatuur, maar zich 
integendeel laat leiden door een 'animus condemnandi'.53 Bijgevolg, zo onder-
streept Boff, vindt een manipulatie van de tekst van zijn boek plaats, evenals een 
de setembro de 1984 junto às Instancias Doutnnánas da Santa Sé' (toelichtingen ter voorberei-
ding op het colloquium van 7 september 1984 in Rome), komt L Boff op deze kwestie terug en 
stelt dat Ratzingeis eerdere formule "manifestar seu parecer" ('zijn opvatting duidelijk te 
maken') niet doet vermoeden dat zijn reactie rechtstreeks vertrouwelijk gencht had moeten zijn 
aan de Vaticaanse Congregatie De bnef van J Ratzinger d d. 9-9-1982 is met opgenomen in 
Roma Loculo Boffs artikel 'Subsidios paia o Coloquio' is ook verschenen onder de titel 
'Esclarecimento de Prei Leonardo Boff ás preocupacöes da Congregaçâo para a Doutnna da Fé 
acerca do livro Igreja carisma e poder (1981)', in Roma Locura, о с (1984) 1985, 77-119, voor 
het bovenstaande vooral 83 In het volgende wordt deze tekst aangeduid als 'Subsidios para o 
Colóquio'/'Esclarecimento'. 
53 L. Boff spreekt van "crítica cruel" en "pesadas acusaçôes", 'Una justificaçâo contra falsas 
leituras', a с (1982), cf noot 11. Boff is opvolger van B. Kloppenburg in dogmatische en 
systematische theologie aan het Filosofisch-Theologisch Instituut in Petrópolis. De verdiensten 
die Boff in zijn 'Justificaçâo contra falsas leituras' aan Kloppenburg toekent zijn met alleen de 
studies die deze maakte van de 'maçonana' en van de Afrobrazihaanse religies, maar ook zijn 
verspreiding van de inzichten van Vaticanum II Aangeslagen door de verandenngen in de 
positiebepaling van Kloppenburg, in casu diens kntiek op en beschuldigingen van zijn ecclesiolo-
gische opvattingen, verwijst Boff naar de uitspraken van Kloppenburg in diens recensie van Boffs 
proefschrift In een pleidooi voor (autonoom) wederzijdse kntiek onder wetenschappers, stelde 
Kloppenburg in die recensie. "Alegro me com o fato de ter ao meu lado e quase como 
successor (na REB e na cátedra) um espínto tao penetrante e lúcido, com urna notável capaci-
dade de apercepçâo e com tanta graça, força e facilidade na expressäo" (de laatste zin van 
Klopf>enburgs recensie, in REB 32(1972)127, 750). Tien jaar later stelt Boff vast "Quantum 
mutatus ab ilio'" 
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verstoring van de betekenis daarvan: er wordt een montage vervaardigd die 
overeenkomt met vooraf gegeven schema's en die afwijkt van de tekst zelf. 
Daarom herkent hij zich niet of nauwelijks in de negen stellingen die Kloppen-
burg als 'samenvatting' van Boffs ecclesiologjsch denken maakt.54 Evenmin 
herkent hij zich in de inhoudelijke presentatie van ICP in de recensie van Urbano 
Zilles55 en bestrijdt hij de stelling van D. Karl Josef Romer dat Zilles de lezer 
voorziet van een 'heldere richtlijn'. 
Inzake de aanval van Kloppenburg op de legitimiteit van Boffs kritiek op het 
machtsmisbruik in de kerk, verwijst Boff bij herhaling naar de kerkelijke traditie, 
die zich kenmerkt door een rode draad van profetische en legitieme kritiek op 
het machtsmisbruik in de kerk: vanaf Orígenes via Augustinus en Bernardus tot 
en met Ratzinger's 'Freimut und Gehorsam'.56 Hij meent dan ook dat er histori-
sche en ecclesiologische redenen te over zijn voor de legitimiteit van kritiek op 
'praktijken van de institutionele kerk'.57 Omdat de kerk tegelijkertijd heilig èn 
zondig is, is de kritiek het moment waarin de kerk zichzelf bewust kan worden 
van haar onvolkomenheden en zich geroepen kan weten tot bekering. Kritiek, zo 
betoogt Boff in deze lijn, is niet gelijk aan ontrouw of ongehoorzaamheid. 
De wezenlijk onaanvaardbare kritieken in het Braziliaanse debat over ICP zijn 
voor Boff allereerst de stellingen van Zilles, dat zijn boek een sterke neiging zou 
vertonen de institutionele kerk te 'liquideren', vanuit de veronderstelling dat de 
bestaande institutionele kerk niets te maken heeft met het evangelie.58 Ten 
tweede is het voor Boff onaanvaardbaar dat Zilles hem verwijt een beroep te 
doen op liberale protestantse theologen uit de vorige eeuw (A. von Harnack, A. 
Ritschl, Scleiermacher), die in Jezus volgens Zilles slechts een mens zagen 'en 
niets meer'. 
FRAGMENTEN VAN EEN MILITANTE ECCLESIOLOGIE 
Reeds in het kader van de discussie met de Congregatie voor de Geloofsleer in 
Rio de Janeiro brengt Boff naar voren dat ICP niet als één geheel moet worden 
gelezen, maar elke afzondelijke tekst verstaan moet worden naar zijn interne 
logica.59 Dit herhaalt hij twee jaar later in zijn tekst ter voorbereiding op het 
54 L. Boff, 'Urna justificaçâo contra falsas leituias', a.c. (1982), 233. 
55 Cf. U. Zilles, 'Recensâo oficialmente assumida', αχ. (1982) 1985,14-15; zie hiervoor ook L. Boffs 
'Resposta à réplica'/'Esclarecimento', a.c. (1982) 1985, 21-24) en Boffs Tréplica à réplica', a.c. 
(1982) 1985, 30-32. 
56 J. Ratzinger, 'Freimut und Gehorsam', in: Das Neue Volk Gottes, Düsseldorf 1969, 249-266. Cf. 
ook L. Boff, 'Urna justificaçâo contra falsas leituras', a.c. (1982), 236; en id., 'Resposta à 
réplica'/'Esclarecimento', a.c. (1982) 1985, 23. 
57 L.Boff, 'Urna justificaçâo contra falsas leituras', a.c. (1982). 
58 Dit is voor Boff het centrale argument in zijn brief aan kardinaal Ratzinger van 12.2.1982, cf. 
'Carta-informaçâo de Frei Leonardo Boff ao Cardeal Joseph Ratzinger", in: Roma Locuta, o.e. 
(1982) 1985, 19; evenals in zijn brief van dezelfde datum aan D. Karl Josef Romer, in: Roma 
Locuta, o.e. (9182) 1985, 17; cf. ook L. Boff, 'Resposta à réplica'/'Esclarecimento', a.c. (1982) 
1985, 23; id., 'Triplica à réplica', a.c. (1982) 1985, 30. 
59 L. Boff, 'Urna justificaçâo contra falsas leituras', a.c. (1982), 229. 
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colloquium in Rome.60 Zonder een dergelijke benaderingswijze kunnen volgens 
hem slechts globale oordelen gegeven worden. Ook pleit hij voor het in beschou-
wing nemen van de context van elke tekst in ICP. 
Hoewel Boff bij herhaling stelt dat hij zich niet herkent in de kritiek van de 
Aartsbisschoppelijke Commissie en in de kritieken van de Vaticaanse Congrega-
tie, erkent hij op verschillende momenten van het debat dat er effectief bekriti-
seerbare delen bestaan in zijn boek ICP, hoewel hij dit niet verder invult.61 Ook 
stelt hij ter voorbereiding op het colloquium met de Vaticaanse Congregatie dat 
er in zijn werk een gebrek aan theologische precisie kan voorkomen, zoals alle 
menselijke formuleringen tekort komen ten overstaan van het mysterie van God 
en dit mysterie zelf in geen enkele formulering geheel aanwezig is.62 Daarnaast 
stelt hij een enkele keer vast dat hij in ICP de symbolische dimensie van de 'kerk-
institutie' beter had kunnen uitwerken, en merkt op dit wèl uitvoerig in zijn 
dissertatie te hebben gedaan.63 Tenslotte erkent hij dat met betrekking tot de 
relatie marxisme, geloof en theologie enkele ongelukkige formuleringen van het 
christelijk geloof in de bevrijdingstheologie zijn geslopen.64 
Het bredere perspectief waarin hij zijn antwoorden plaatst, is dat zijn reflectie, 
gebaseerd op het geloof, zich binnen de kerk-institutie situeert, waar hij dit geloof 
opnieuw zoekt te voeden in de kracht van de Geest en in het perspectief van 
leven, dood en verrijzenis van Jezus Christus. "Wanneer we het weinig verhef-
fend verleden erkennen van de wijze waarop de kerkelijke institutie de macht 
uitoefent, betekent dat geenszins een verwerping van de kerk-institutie als 
concrete werkelijkheid die het mysterie van Christus uiteenzet en die, ondanks 
alle tegenspraken binnen het systeem, Jezus Christus als Bevrijder voorhoudt".65 
Tegen deze achtergrond, en om de standpunten van de oppositie in Brazilië nader 
in kaart te brengen, is de visie van de CELAM-theoloog J. E. Martins Terra 
exemplarisch. Volgens Martins Terra vertoont de 'zaak Boff, vooral op het punt 
van de strijd om de kerkelijke orthodoxie, verschillende vergelijkingspunten met 
de 'zaak Kung'66. Die heeft na een lange voorgeschiedenis in 1979 geleid tot de 
officiële Vaticaanse verklaring dat Kung niet langer als katholiek theoloog kan 
worden beschouwd, aangezien hij zich niet houdt aan de integrale waarheid van 
het katholieke geloof. 
Naar het oordeel van Martins Terra is Boffs Eclesiogênese niets anders dan een 
Latijnsamerikaanse herlezing van de belangrijkste, en door het Vaticaan veroor-
60 L Boff, 'Subsidios para o Coloquio'/'Esclarecimento', a.c. (1984) 1985, 83. 
61 L. Boff, 'Uma justificaçâo contra falsas leituras', a.c. (1982), 233 
62 L Boff, 'Subsidios para o Colóquio'/'Esclarecimento', a.c. (1984) 1985, 94. 
63 L Boff, 'Subsidios para o Colóquio'/'Esclarecimento', a.c. (1984) 1985, 84. 
64 L Boff/C Boff, 'Cinco observacöes de fundo à intervencao do Cardeal Ratzinger acerca da 
teologia da libertaçâo de corte marnsta', m- REB 44(1984)173, 115-120 
65 L Boff, 'Resposta à réplica'/'Esclarecimento', a с (1982) 1985, 23 en id., Igreja, carisma e poder, 
о с (1981) 19823, 100 
66 J. E. Martins Terra, Frei Boff e о neogalicanismo da Igreja Brasileira, o.e. (19842), 12. 
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deelde, ecclesiologische stellingnames van Hans Küng67. Martins Terra wijst 
drie van deze stellingen aan68. Allereerst zou Boff van Küng hebben overgeno-
men dat het ontstaan en de fundering van de kerk volstrekt buiten het perspec-
tief van Jezus heeft gelegen, en de bestaansgrond van de kerk uitsluitend 
gezocht moet worden in de missie van de eerste apostelen. Ook zou Boff aan 
Kung het standpunt hebben ontleend dat een leek op legitieme wijze kan 
voorgaan in de eucharistie, en de ministeriële functie in de kerk terug te voeren 
is op het universeel priesterschap van alle gedoopten. De derde stelling die Boff 
via Küng aangenomen zou hebben betreft de toegang van de vrouw tot het 
sacrament van de wijding. Naar het oordeel van Martins Terra drukken deze 
stellingen uit dat Boff de liberaal protestantse inslag van Küng verregaand heeft 
verwerkt, vooral in zijn ecclesiologische en christologische opvattingen69. 
Daarbij zou Boff, evenals Küng, ervan uitgaan dat de dogmatische kwesties die 
werden opgeworpen door het modernisme en het theologisch liberalisme 
autoritair zijn verworpen door het magisterium, maar tot dusver niet zijn 
opgelost. Daarin zou juist de reden liggen waarom Boff dergelijke vraagstukken 
hernieuwd oppakt. 
Volgens Martins Terra ligt het verschil tussen Leonardo Boff en Hans Küng erin, 
dat Boff naast een van oorsprong Westeuropese optie voor het theologisch 
liberalisme een andere optie heeft gemaakt, namelijk voor de Latijnsamerikaanse 
bevrijdingstheologie. Boffs bevrijdingstheologie is naar het oordeel van Martins 
Terra echter geheel correct en is geen object van welke censuur ook70. De 
CELAM-theoloog betoogt daarbij dat de Heilige Stoel geen enkel typisch 
bevrijdingstheologisch punt uit Boffs oeuvre bekritiseert of veroordeelt, maar dat 
de kritiek uitsluitend elementen van de Duitse, Bultmanniaanse liberale theologie 
treft, die kenmerkend is voor Boffs Duitse periode en niets van doen heeft met 
Latijnsamerikaans bevrijdingstheologie. 
Om de 'zaak Boff te begrijpen moet er volgens Martins Terra onderscheid 
worden gemaakt tussen 'de Boff als liberaal theoloog' en 'de Boff als bevrijdings-
theoloog'. Deze dualiteit vertaalt zich volgens Martins Terra in twee volstrekt 
gescheiden niveaus van zijn theologie: Boff is burger van twee werelden, beweegt 
zich in twee denkstromingen. Martins Terra: "Er zijn twee Leonardo Boffs. De 
Leonardo Boff van de bevrijdingstheologie is absoluut orthodox. Zijn medewer-
king op dit niveau onderscheidt zich slechts door de kwantiteit en de ruime 
verspreiding. Kwalitatief heeft het denken van Boff in de lijn van bevrijdingstheo-
logie niets origineels of buitensporigs. Zijn talrijke geschriften zijn verschillende 
orkestreringen op hetzelfde thema. Noch in zijn sociaal-politieke Latijnsameri-
kaanse teksten, noch in zijn geschriften van liberaal-individualistische en Euro-
67 Idem, 23 
68 Vergelijk voor Kungs eigen visie bijvoorbeeld zijn publikatie Die Kirche, Freiburg-Basel-Wien 
1967, voor de documentatie van de 'zaak Kung' N Greinacher/H. Haag (Hrsg ), Der Fall Kung, 
München 1980 
69 J E. Martins Terra, Fret Boff e o neogahcanismo da Igreja Brasüeira, o.e. (19842), 11. 
70 Idem, 12 
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pees-Bultmanniaanse aard ondergaat Boff een minimum aan invloed van het 
marxisme"71. 
Het was de opzet van dit Intermezzo de officiële leerstellige, ecclesiologische en 
kerkpolitieke standpunten te beschrijven en onder meer te laten zien dat er ook 
binnen het officiële 'debat BofP tal van interne tegenspraken bestaan. Deze 
krijgen in het kader van dit intermezzo geen nadere interpretatie. De discussie 
over de verschillende kerkmodellen en de theologische c.q. ecclesiologische 
interpretatie daarvan wordt verder gevoerd in de volgende hoofdstukken: niet 
door de polemiek over de leerstellige houdbaarheid van Boffs ecclesiologie zelf 
centraal te stellen, maar door de opzet van dit onderzoek te hernemen en de 
interne coherentie en consistentie van Boffs ecclesiologie verder te analyseren en 
te interpreteren. 
71 Idem, 12. 
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DEEL II 
COHERENTIE VAN BOFFS 
BEVRIJDINGSTHEOLOGIE 

Inleiding 
De ecclesiologische bijdragen die Boff in het kader van de nationale ontmoetin-
gen van de basisgemeenschappen levert, vormen niet Boffs volledige ecclesiologie. 
Zijn systematisch ecclesiologische uiteenzettingen worden door meer factoren 
bepaald dan door het nationale proces van de CEB'S. Wel spelen het ontstaan en 
de ontwikkelingen van de CEB's een beslissende rol in de systematische ontwikke-
ling van heel zijn ecclesiologie, sinds zijn 'toewending' naar de basisgemeenschap-
pen rond het midden van de jaren zeventig. Daar ving ook de hier eerder 
gepresenteerde analyse van de 'relevantie' van zijn ecclesiologie aan. 
In dit tweede deel wordt de interne samenhang en systematiek van Boffs bevrij-
dingstheologisch kader nader bestudeerd, voortbouwend op de resultaten uit de 
studie naar de 'relevantie' van Boffs ecclesiologie. Lag het uitgangspunt voor het 
eerste deel 'buiten' de ecclesiologie van Boff, hier is zijn bevrijdingstheologisch 
oeuvre zelf het vertrekpunt. De centrale vraag in dit deel is, waarin de samenhang 
bestaat tussen Boffs bevrijdingstheologische uitgangspunten en grondcategorieën 
enerzijds en zijn methoden en inhouden anderzijds. De bedoeüng daarbij is Boffs 
bevrijdingstheologisch kader te interpreteren, zoals hij dat vanaf het midden van 
de jaren zeventig systematisch begint uiteen te zetten. Dit kader vormt de 
voorwaarde om inzicht te krijgen in zijn wending van een sacramentele naar een 
bevrijdende ecclesiologie. 
In de eerste paragraaf van het hier volgende hoofdstuk V worden de eerste 
aanzetten van Boffs bevrijdingstheologie opgespoord en geplaatst tegen de 
achtergrond van verschuivingen in de noties 'praxis' en 'bewustzijn' in Latijnsame-
rikaanse bevrijdingstheologie. Dit wordt uitgewerkt door drie fasen te onderschei-
den in de geschiedenis van deze bevrijdingstheologie, die elk overeenkomen met 
een veranderende invulling van praxis en bewustzijn: de voorbereidingsfase, de 
scheppings- en rijpingsfase, en de fase van verdere systematisering. Deze eerste 
paragraaf rondt af met een korte schets van Boffs sociaal-analytische, hermeneuti-
sche en pastorale bemiddelingen; aan de fundamentele opties die hij hierin 
ontwikkelt, blijft hij nadien in zijn oeuvre trouw. 
De daarop volgende paragraaf biedt een analyse van wat Boff de 'hermeneutische 
grondstructuur van het bevrijdingsproces' noemt en onderzoekt welke criteria hij 
aanlegt voor bevrijdend theologiseren. Zijn denken vanuit een grondstructuur en 
een principe wordt hier nader geanalyseerd en mondt uit in een reflectie op een 
van de meest treffende elementen in de eerste formuleringen van zijn bevrijdings-
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theologie, het 'sacramentaal1 geloof. Tegen die achtergrond is het mogelijk de 
spanning te bespreken die bestaat op het niveau van de uitgangspunten van zijn 
theologie: de dialectiek tussen bevrijdingspraxis en christelijk geloof. 
De derde paragraaf handelt over de door sommigen 'afgewezen', door velen als 
'merkwaardig' beschouwde en door weer anderen als 'bijzonder' gekwalificeerde 
wijze waarop Leonardo Boff de marxistische analyse verwerkt in zijn bevrijdings-
theologische methode. Het debat daaromtrent spitst zich toe op twee punten. Ten 
eerste gaat het om de vraag in hoeverre het historisch en dialectisch marxisme 
ontkoppeld kunnen worden. De tweede kwestie is in hoeverre het geloof als 
uitgangspunt kan gelden voor de keuze voor een bepaald sociaalwetenschappelijk 
analyse-instrumentarium. Dit alles wordt afgerond en in het perspectief gezet van 
het derde deel van deze studie, middels een uiteenzetting van Boffs opvattingen 
over epistemologie en consistentie. 
1 Reeds in zijn dissertatie maakt Boff onderscheid tussen de begrippen 'sacramentaal' en 'sacramen-
teel' Met sacramentaal verwijst hij naar een algemeen principe, namelijk dat God door al wat 
zichtbaar en tastbaar is de mens en de wereld tegemoet treedt Met sacramenteel duidt hij op een 
verdichting van het sacramentale principe, bijvoorbeeld in de zeven sacramenten, L Boff, Die 
Kirche als Sacrament im Horizont der Welterfahmng Versuch einer Legitimation und einer struktur-
funlaionalistischen Grundlegung der Kirche im Anschluß an das II. Vatikanische Konzil, Paderborn 
1972, hier 143 Het onderscheid dat Boff oorspronkelijk heeft gemaakt, kan in zijn latere 
Portugese teksten taalkundig niet meer consequent worden volgehouden, om de eenvoudige reden 
dat in die taal 'sacramental' zowel 'sacramenteel' als 'sacramentaal' kan betekenen. Omdat Boff 
in zijn latere teksten wel de onderliggende gedachte bij dit onderscheid blijft handhaven, worden 
beide afzonderlijke begrippen in deze studie zoveel mogelijk aangehouden. 
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V Theologie van ballingschap en bevrijding 
1 Verworteling in Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologie 
In deze paragraaf wordt allereerst de samenhang bestudeerd tussen verschuivin-
gen in de Latijnsamerikaanse context en de invulling van het concept 'praxis' en 
'bewustzijn' door Latijnsamerikaanse theologen. Dit wordt uitgewerkt middels een 
analyse van drie fasen die in de geschiedenis van Latijnsamerikaanse bevrijdings-
theologie kunnen worden onderscheiden: de fasen van voorbereiding, scheppin-
gen, rijping en systematisering.2 Tegen die achtergrond kunnen de eerste aanzet-
ten van Boffs bevrijdingstheologie behandeld worden. 
1.1 Traject van bevrijdingstheologie: praxis en bewustzijn3 
1.1.1 VOORBEREIDINGSFASE (1950-1968) 
Beslissend voor de opkomst en definièring van de eerste uitgangspunten van 
Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologie is het ontstaan, in de eerste hein van de 
jaren zestig, van een 'historisch en kritisch bewustzijn' onder rehgieuzen en leken 
die, als gevolg van de missionaire golf uit de jaren vijftig, vooral op het platteland 
in verschillende delen van Latijns-Amerika in direct contact komen met een 
situatie van toenemende armoede. De betekenis van religieuze- en leken-
bewegingen in Brazilië is in het eerste hoofdstuk van deze studie behandeld. 
2 De eerste aanzetten voor een dergelijke penodisenng zijn gegeven in de vermaarde studie van R. 
Oliveros, Liberación y teología Genesis y crescimtento de una reflexión (1966-1977), Lima 1977, en 
in het befaamde werk van M Manzanera, Teología y salvación-liberación en la obra de Gustavo 
Gutiérrez, Bilbao 1978 Cf ook J Scannone, 'La teología de la liberación. Caracterización, 
comentes, etapas' (1982), m Selecciones de Teología 23(1984)92, 268-280 Vanuit de Braziliaanse 
context ook A G Rubio, Teologia da libertaçâo· política ou profetismo7 Visäo panoràmica e critica 
da teologia politica Launo-amencana, Sâo Paulo 1976 Voor latere penodisenngen die de 
voorgaande veelal verwerken zijn vooral interessant: G. Mugica, Trayectoria de la teología de la 
liberación (de 1970 a 1985)', in· iglesia Viva (1985) n.116/117, 135-160; en R. Gibellmi, O debate 
sobre a teologia da libertaçâo, Sào Paulo 1987. 
3 De tekst die hier volgt is een bewerkte en herziene versie van het eerste deel van mijn artikel 
'Veranderingen in context en theologie in Latijns-Amenka Aanknopingspunten voor bevrijdings-
theologie in West-Europa', in. B. Klem Goldewijk/E Borgman/F. van lersel (red.), Bevrijdings-
theologie m West-Europa, Kampen 1988, 37-55, hier vooral 38-47. 
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Kritisch bewustzijn en praktisch engagement 
Karakteristiek voor het historisch en kritisch bewustzijn is dat het de structurele 
oorzaken van armoede tracht te verklaren uit het fiasco van westerse modernise-
ringsprojecten en gepaard gaat met een concrete, praktische inzet van christenen 
voor verarmde delen van de bevolking." De opkomst van dit 'bewustzijn' wordt 
bevestigd en verder gemspireerd door de openingen rond het Tweede Vaticaans 
Concilie, door de encycliek Populorum Progressio en door de grenzen van de in 
die periode invloedrijke ontwikkelingsideologieen.5 Op kerkelijk en theologisch 
terrein veroorzaakt dit bewustzijn een breuk met de tot dan toe overheersende 
'ontwikkelingstheologie'. Mede als gevolg daarvan beginnen minderheden van 
christenen de postconcihaire Latijnsamerikaanse kerk tegemoet te treden met 
vragen in hoeverre zij zich daadwerkelijk laat betrekken in de 'tekenen van de 
tijd' en welke de bijdrage is die zij levert in het opheffen van structuren van 
armoede. 
Op theologisch terrein wordt dit proces reeds in 1967 door de Peruaanse theo-
loog Gustavo Gutiérrez beschreven. De elementen die dan doorslaggevend zijn in 
de Latijnsamerikaanse context, het 'historisch en kritisch bewust^jn' evenals het 
'praktisch engagement' van christelijke minderheden in de situatie van armoede, 
verbindt Gutiérrez met de resultaten van een discussie die reeds tijdens het 
Concilie werd gevoerd. Met name Yves Congar en Marie-Dominique Chenu 
stelden toen het probleem aan de orde welke de taak van kerk en theologie is ten 
aanzien van materiele armoede (gebrek aan elementaire basisbehoeften en 
rechten) en spirituele armoede (radicale openheid naar God).6 Gutiérrez' bij-
drage aan deze problematiek is dat hij een derde betekenis van armoede onder-
scheidt: armoede als engagement, solidariteit en protest, hetgeen hij theologisch 
fundeert in de navolging van Jezus Christus. Hij bindt de bijbelse thematiek van 
armoede en navolging van Christus aan de concrete solidariteit met de armen en 
met bevrijding. "Men begon", zegt Gustavo, "de evangelische armoede te 
beleven als een daad ('acción') van Hefde en bevrijding...als solidariteit met deze 
armen en als protest tegen de armoede waarin ze leven".7 Van belang nu zijn 
vooral de consequenties die de Latijnsamerikaanse kerk uit deze ontwikkelingen 
4 Volgens G Gutiérrez is de studie van G Arroyo, 'Rebeldía cristiana y compromiso comunitàrio', 
in Mensaje (1968)167, 78-83 het startpunt geweest van veel reflecties op het engagement van 
christenen in Latijns-Amenka, cf G Gutiérrez, 'Praxis de liberación y fe cnstiana', in AA, Signos 
de liberación Testemomos de la Iglesia en América Latina (1969-1973), Lima 1973,13-36, noot 36 
5 Een van de bclangnjkste conferenties in deze penode is georganiseerd door ISAL onder de naam 
'Encuentro de teólogos y pastoralistas, Santiago de Chile, julio 1966', ISAL, Salvación y con-
strucción del mundo, Santiago de Chile 1968, ook 'Revolutionary challenge to church and theology 
World Conference on Church and Society*, Geneva, July 12-16, 1966, publikatie onder dezelfde 
titel, Genève 1967 
6 Y Congar, Pour une Église servante et pauvre, Pans 1963, M.-D Chenu, L'Évangile dans le temps, 
Pans 1964. 
7 G. Gutiérrez, 'L'Église et les problèmes de la pauvreté' — samenvatting van zíjn cursus aan de 
universiteit van Montreal m 1967 — gepubliceerd in. id., Teología de la liberación Perspectivas, 
Lima 1971, 369 
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trekt en die hun beslag krijgen in de Tweede Algemene Vergadering van Latijns-
amerikaanse Bisschoppen in Medellin (1968). 
De noodzakelijke 'vernieuwing' van de kerk, die reeds door Vaticanum II in een 
zekere relatie is gebracht met problemen van armoede en onderontwikkeling, 
wordt in Medellin uitgewerkt in termen van een daadwerkelijke 'verandering' van 
de Latijnsamerikaanse kerk.8 Zo wordt de situatie van armoede en 'geïnstitutio-
naliseerd onrecht' in het slotdocument geanalyseerd, aangeklaagd en theologisch 
veroordeeld als zonde.' In het deel van het slotdocument dat handelt over de 
armoede in de kerk, verwerkt Medellin op bijzondere wijze de drievoudige 
betekenis van Gutiérrez' armoedebegrip. 
1.1.2 SCHEPPINGS- (1968-1973) EN RIJPINGSFASE (1973-1979) 
Nadat de Latijnsamerikaanse bisschoppen de waarde van een bevrijdend christe-
lijk geloof hebben ondersteund en gelegitimeerd10, verdiept zich de bepaling, 
opnieuw geïnspireerd door Gutiérrez, van wie de 'armen' zijn en wat de taak van 
bevrijdingstheologie is.11 In zijn boek Teologia de la liberaci6n(191Ï)n interpre-
teert hij de armen als 'onderdrukte', 'gemarginaliseerde', 'sociaal uitgebuite en 
verachte klasse'. Een solidair engagement met de armen, zo stelt hij, vereist een 
politieke keus voor een bepaalde klasse, evenals een positiebepaling in de 
klassenstrijd.13 
8 Dit wordt ruim vijftien jaar later, m reflectie op de doorwerking van Vaticanum II, opnieuw naar 
voren gehaald door G Girardi, 'De la «Iglesia en el mundo» a la «Iglesia de los pobres» El 
Vaticano II y la teología de la liberación', in. С. Flonstán/J.-J. Tamayo, El Vaticano II, viente 
años despues, о с. (1985), 429-463; ook J Alvarez Calderón, 'En ruta hacia Medellin', in Paginas 
8(1983)58,18-25, en R. Vidales, La Iglesia Latinoamericana y la política despues de Medellin, о с. 
(1972) 
9 Cf CELAM, La Iglesia en la actual transformación de América Latina à la luz del Concilio, o.e. 
(1968) 1969 Cf ook wat eerder in deze studie over Medellin aan de orde is gekomen in 
hoofdstuk 1,11 3 
10 Uit deze periode is een verzamelbundel van JJ Rossi/J.L. Segundo (eds ) interessant, gepubli-
ceerd onder de titel Iglesia Lannoamencana, protesta o profecía ?, Buenos Aires 1969 In deze 
bundel zijn documenten van bisschoppen, bisschoppenconferenties en organisaties van priesters 
samengebracht uit 17 landen van Latijns-Amenka, uit de jaren 1968-1969. Ook A. Gheerbrandt 
biedt een interessante verzameling van verklaringen, brieven en reacties op Medellin in L'Église 
rebelle d'Aménque Latine, Pans 1969 
11 De teksten van G Gutiérrez, L Proaño en F. Hinkelammert spelen een rol van grote betekenis 
tijdens het 'Simposio sobre teología de la liberación', Bogotá marzo 6-7,1970. De teksten van dit 
symposium zijn gepubliceerd door С Moneada, Aportes para la liberación Simposio sobre 
teologia de la liberación, Bogotá, (marzo, 6-7,1970), Bogotá 1970, cf ook G. Pérez (ed ), Opción 
de la Iglesia Latino-americana en la década del 70, Bogotá 1970 
12 G Gutiérrez, Teología de la liberación, о с. (1971) 
13 In dit verband is ook te wijzen op de draagwijdte van het ISAL-symposium 'Encuentro Teológico 
Buenos Aires 1971', waar onder meer P. Blanquart, P. Richard en J. de Santa Ana een bepalen-
de rol spelen. Cf. ook H. Assmann (ed.), Pueblo oprimido, señor de la histeria, Montevideo 1972; 
id (ed ), Habla Fidel Castro sobre los cnsaanos revoluciónanos, Montevideo 1972; en ONIS, 
Evangelización liberadora. Documento de Trabajo, Lima 1972. 
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Geloof, historische en bevrijdende praxis 
Op basis van dit solidair engagement definieert Gutiérrez in deze periode 
bevrijdingstheologie als 'een kritische reflectie in en over de historische praxis in het 
licht van het geloof. Tegelijk met de notie 'praxis' vult hij de theologische beteke-
nis van 'bevrijding' verder in.14 Gutiérrez onderscheidt drie dimensies van bevrij-
ding die in de historische praxis aanwezig zijn en die 'integraal' verbonden zijn: 
de politiek-economische en structurele dimensie (sociaal-wetenschappelijk 
terrein), de humane en historische dimensie (antropologisch-filosofisch terrein) 
en de dimensie van verlossmg (theologisch terrein). Deze drie zijn voor hem 
verbonden in een dialectische circulariteit: 'integrale bevrijding' binnen één, 
universeel opgevatte geschiedenis van verlossing en bevrijding. Een jaar later 
preciseert hij zijn bepaling van bevrijdingstheologie, dan geformuleerd als 
'kritische reflectie op het geloof, verstaan als historische praxis van bevrijding}ь De 
'bevrijdende praxis' is voor hem dan een radicaal nieuw hermeneutisch perspec­
tief, dat opkomt in het engagement met de armen, het volk. 
De nadere invulling van dit concept 'bevrijdende praxis' hangt ermee samen dat 
het 'historisch en kritisch bewustzijn' van religieuzen en priesters uit de voorgaan­
de periode zich nu verdiept door een grotere openheid tot of verbinding met 
bestaande revolutionaire bewegingen. Dit brengt nieuwe samenwerkingsvormen 
tussen christenen en marxisten met zich mee en heeft tot gevolg dat het brand­
punt van de politieke en theologische discussie komt te liggen in de samenhang 
tussen 'christelijk geloof en politieke praxis', 'utopie en ideologie', 'nieuwe mens 
en nieuwe maatschappij', 'klassenstrijd en verzoening', 'afhankelijkheid en 
revolutie'. Met behulp van deze thema's voeren christenen en marxisten, vooral 
in Chili, in deze periode strijd tegen het ideologisch vooroordeel van de absolute 
onverenigbaarheid van christendom en marxisme.16 De eerste prioriteit die zij 
zich stellen is ontdogmatisering van beide.17 
Een van de sleutelcategorieen die deze scheppingsfase kenmerken, al bestaan er 
tevoren daaraan verwante uitdrukkingen, is de 'optie voor de armen', opnieuw van 
14 Cf de pionierstudies van J Van Nieuwenhove, Rapports entre foi et praxis dans la théologie de la 
libération LaUno-amencame. Diagnostic et prospective Strasbourg 1974, hier met name 160-169 
en 246-247, ook id., 'La théologie de la libération de G. Gutiérrez. Réflexion sur son projet 
théologique', in Lumen Vuae, 28(1973)2, 199-234 
15 G Gutiérrez, 'Evangelio y praxis de liberación', in: AA., Fe cristiana y cambio social en América 
Latina, Salamanca 1973, 231-245, en 'Praxis de liberación y fe cristiana', in: AA., Signos de 
liberación Testimonios de la iglesia en América Latina (1969-1973), a.c. (1973). 
16 Bijvoorbeeld het 'Pnmer Encuentro de Cristianos por el Socialismo, Santiago, abnl 1972', 
opgenomen in Cristianos por el Socialismo, Santiago 1972; instructief is ook de bundel Cristianos 
por el socialismo, exigencias de una opción, Montevideo 1973, waar een discussie en evaluatie 
werd gehouden met o a H. Assmann, M. Bonino, G. Girardi naar aanleiding van deze 'Pnmer 
Encuentro. 
17 Cf S. Silva Gotay, El pensamiento cnsliano revolucionario en América Latina y el Caribe. 
Implicaciones de la teología de la liberación para la sociología de la religión, Cordillera (1981) 
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Gutiérrez afkomstig en gebruikt in El Escorial(1972).18 De werkelijkheid waar-
aan deze optie in de scheppingsfase van bevrijdingstheologie beantwoordt, blijft 
vooralsnog de concrete politieke keus van mmderheden van christenen, een 
nieuwe spirituele ervaring van engagement, het utopisch project, en een herlezing 
van het evangelie vanuit de optiek van exodus, profetische traditie en navolging. 
Dit worden beslissende uitgangspunten voor de opbouw van een bevrijdende 
theologie. 
De bijeenkomst in El Escorial (Spanje, juli 1972) is de eerste vergadering waar 
bevrijdingstheologen onderling van gedachten kunnen wisselen. Gelijktijdig wordt 
echter een belangwekkende koerswijziging van de CELAM zichtbaar. Op besluit 
van de XIVo Algemene Vergadering van de CELAM in Sucre (november 1972) 
worden pastorale en liturgische instituten (in Quito en Medellin), die zich 
opstellen in de lijn van de bevrijdingstheologie, gesloten. De oppositie tegen 
bevrijdingstheologie krijgt verder uitgesproken gestalte tijdens de vergaderingen 
in Bogotá (1973)19 en in Toledo (1974).20 De heroriëntatie die de CELAM 
sindsdien ondergaat, komt nog scherper naar voren tijdens de vergadering die 
door de CELAM in Lima (september 1975) wordt samengeroepen en waar geen 
enkele bevrijdingstheoloog meer aanwezig is. 
Bevrijdingsproces en theologische methode 
Karakteristiek voor de periode van rijping van bevrijdingstheologie is, dat ver-
schillende Latijnsamerikaanse theologen de 'optie voor de armen' nadrukkelijk 
gaan verbinden met de praktijk van bevrijding van verarmde sectoren van het 
volk, vooral waar die zijn georganiseerd in volksbewegingen.21 Dit leidt tot een 
verschuiving in de theologische reflectie, die aanvankelijk gebonden was aan 
armoede en het solidair engagement van mmderheden van christenen, en die zich 
18 G. Gutiérrez, 'Evangelio y praxis de liberación', a с. (1973); 'Encuentro de El Escomi, Espanha 
juho 1972', de resultaten van El Escorial werden gepubliceerd in Instituto Fe y Seculandad (ed ), 
Fe cristiana y cambio social en América Latina, Salamanca 1973. Interessant hierin zijn vooral 
ook de bijdragen van J С Scannone 
19 CELAM, Uberación diálogos en el CELAM, Bogotá 1974. Van groot gewicht in deze verzamel-
bundel zijn vooral de artikelen van B. Kloppenburg, 'Las tentaciones de la teología de la 
liberación', (401-415) en van A López Tnijillo, 'Las teologías de la liberación en América Latina' 
(27-67) Het onderscheid tussen 'goede' en 'slechte' (geënt op het marxisme) bcvnjdingstheolo-
gieen dat Tnijillo in deze tekst maakt blijkt dermate invloedrijk, dat het in vele gezaghebbende 
documenten terugkeert, zelfs nog ш de eerste Vaticaanse Instructie Libertaos Nuntius, o.e. 
(1984) 
20 Τ Jiménez Urresti (ed ), Teología de la liberación- conversaciones de Toledo, Burgos 1974. 
21 G Gutiérrez, 'Praxis de la liberación, teología y evangelización', in: Liberación diálogos en el 
CELAM, Bogotá 1974,68-100, ook vindt het 'IV Coloquio Estrasburgo, Mayo 1973' plaats onder 
de titel 'Idéologies de libération et message du salut', CERIT, Théologies de la libération en 
Amérique Latine, Pans 1974 Bovendien geschiedt 'Toledo, junio 1973' in aanwezigheid van onder 
meer Y Congar, A López-Trujillo en Silva Hennquez De resultaten daarvan zijn gepubliceerd 
door Τ Jiménez Urresti (ed.), Conversaciones de Toledo (Jumo 1973) Teología de la liberación, 
Burgos 1974 
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nu vooral wendt tot de bijdrage van de volksbeweging aan het bevrijdingspro-
ces.22 
Belangrijk is dat deze verschuiving samenvalt met de profilering van een tweede 
generatie bevrijdingstheologen. Onder meer Leonardo Boff, Jon Sobrino23, Raúl 
Vidales en tegen het eind van deze periode Clodovis Boff, beginnen in deze fase 
een geslaagde bijdrage te leveren aan een methodische en inhoudelijke verdieping 
van de nieuwe wijze van theologiseren. Vooral de concepten 'exilio' en 'cativeiro' 
(ballingschap en gevangenschap), ontwikkeld rond 1974 door twee Braziliaanse 
theologen, Leonardo Boff en Rubem Alves, krijgen in deze periode grote invloed. 
Deze concepten komen op nadat de militaire dictatuur, die al sinds de coup in 
1964 in Brazilië aan de macht is, de repressie heeft verhevigd, bovendien de 
staatsgrepen in Uruguay (1971) en Bolivia (1972) hebben plaatsgevonden, en 
Allende in Chili is afgezet (1973). De theologische discussies krijgen een nieuwe 
impuls door het methode-debat dat tijdens het beroemde congres in Mexico 
(1975) wordt gevoerd, onder de titel Liberación y cautiverio? Een van de op-
merkelijke resultaten van dit congres is dat de 'bevriidingspraxis' wordt aange-
merkt als beslissend epistemologisch vertrekpunt voor een nieuwe wijze van 
theologiseren vanuit de optie voor de armen.25 Ook vindt dankzij dit congres een 
verdere onderbouwing plaats van de sociaal-analytische, hermeneutische en 
concrect-pastorale bemiddelingen van bevrijdingstheologie.26 Van groot belang 
voor de verdere ontwikkeling van de methode is ook het congres in Detroit, dat 
een week na het congres in Mexico wordt gehouden onder de titel 'Theology in 
the Americas'. In Detroit vindt de eerste ontmoeting plaats van Latijnsamerikaan-
se bevrijdingstheologen met Noordamerikaanse theologen uit de beweging van de 
black-theology, uit de feministische theologie, en uit de beweging van chícanos 
(Latijnsamerikanen die leven in de Verenigde Staten). 
Gelijk kenmerkt deze fase zich door een toenemende kritiek op het praxisbegrip 
van bevrijdingstheologen, vooral van de zijde van de CELAM27, maar ook van 
22 Cf. ook AA, Iglesia y praxis de liberación. Salamanca 1974. Dit is ook de penode van de tweede 
bijeenkomst van de Latijnsamenkaanse Christenen voor het Docialisme in Québec, apnl 1975 
Het slotdocument (hier in verwijzing naar de Portugese versie) is gepubliceerd als '11° Encontró 
de Cnstaos para o Socialismo (Québec, abnl 1975) Documento Final', in: SEDOC 8(1975), 169-
176. 
23 Onder meer J. Sobrino, Cristologia desde América Launa. Esbozo, México 1977. 
24 Cf. E. R. Maldonado (ed ), Uberación y cauaveno. Debates en lomo el método de la teología en 
América Launa (Encuentro Latinoamericano de Teología, México, agosto 1975), México 1976. 
25 Interessant voor een helder beeld van deze penode zijn ook de bundels van SELADOC, 
Panorama de la teología Latinoamericana I, Salamanca 1975 (met daann R. Poblete, H Lima 
Vaz, L. Boff, G. Gutiérrez, S Croatto, M Bonino); en SELADOC, Panorama de la teología 
Latinoamericana II, Salamanca 1975 (met bijdragen van onder meer S. Galilea, G. Giménez, E. 
Dussel, J. С Scannone, M M Maizal) 
26 Onder meer door L Boff, Teologia do caaveiro e da libertaçâo, (Lisboa 1976), Petrópolis 19802 
27 A López-Trujillo, Liberación marxista y liberación cristiana, Madrid 1974, CELAM, Conflicto 
social y compromisse cristiano en América Latina, Bogotá 1976 
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de Internationale Theologische Commissie28 en van verschillende Duitse bisschop-
'Imtpción' en dialectiek van leven en dood 
Tegen deze achtergrond is het van belang kort in te gaan op nieuwe ontwikkelingen 
rond het midden van de jaren zeventig in vooral de Middenamerikaanse context. 
Versterkt door een toenemende politiek-economische crisis komen in die periode 
nieuwe praktijken naar voren van een uiterst heterogeen samengestelde volksbewe-
ging in Midden-Amerika. Deze brede volksbeweging breekt niet alleen met de 
traditionele vakbonds-en partijstructuur, maar ook met de elitaire revolutionaire 
strategieën uit de jaren zestig en begin jaren zeventig. Kenmerkend voor deze 
volksbeweging is dat zij een 'frente popular' weet te scheppen, een volksfront waarin 
zich organisaties bundelen van boeren, arbeiders, indianen, vrouwen en kerkelijke 
basisgemeenschappen. Naargelang het politiek bewustzijn van deze brede volksbewe-
ging verscherpt, komen nieuwe problemen aan de oppervlakte. Eén daarvan is de 
vraag, hoe afzonderlijke sexe-specifieke, klassebepaalde, etnische en raciale belangen 
op elkaar afgestemd kunnen worden in een relatief autonoom, gemeenschappelijk 
opgezet programma en strategie. In dat kader formuleren sociale wetenschappers 
de grenzen van de marxistische theorievorming en van het orthodoxe klasseconcept. 
Grenzen, omdat het subject niet langer als het 'proletariaat' kan worden aangemerkt, 
en het kapitalistisch systeem zelf bovendien een toenemend ingewikkelde verstrenge-
ling vertoont van verschillende vormen van onderdrukking. 
Bij dit alles is van belang, dat binnen de kaders van het volksfront, met name in 
El Salvador, Nicaragua en Guatemala, de strijd om het concrete en materiële 
basisrecht op leven een bindende motivatie blijkt om verdergaande samenwer-
kingsverbanden aan te gaan tussen volksorganisaties en kerkelijke basisgemeen-
schappen. Door enkele sociale wetenschappers en theologen wordt dit proces 
uitgedrukt met behulp van de categorie 'irrupción'.30 Vooral Edelberto Torres-
Rivas en Gustavo Gutiérrez51 beschouwen de 'irrupción', de 'doorbraak' van de 
28 Cf. de vergadering van de Internationale Theologische Commissie, Rome 1976, gepubliceerd 
door K. Lehmann et al (ed.), Theologie der Befreiung, Einsiedeln 1977. 
29 Ter ondersteuning van bevnjdingstheologen werd in 1978 het 'Memorandum westdeutscher 
Theologen zur Kampagne gegen die Theologie der Befreiung' opgesteld en gepubliceerd in 
Angriff und Abwehr Berichte, Kommenutre, Dokumente zum Streit um Advemat und die 'Theologie 
der befreiung', Asschaffenburg/Pattloch 1978, 69-77. 
30 Cf L Samandú/H Siebere/J Van Nieuwenhove/B. Klein Goldewijk (ed ), Life and death m 
Central America A sociological, theological and political interpretation of the irruption of the new 
subject, (special) Exchange 15(1986)43/44, daann ook J. Van Nieuwenhove/B. Klein Goldewijk, 
The irruption of the poor and theology of life', in: (special) Exchange 13(1986)43/44, 51-84. 
31 Cf. E Torres-Rivas, Cnsu del poder en Centro America, San José 1981; en G. Gutiérrez, 'La 
fuerza histórica de los pobres', m Signos de lucha y esperanza, Lima 1978, XV-XLII; id., 'La 
irrupción del pobre en Aménca Latina y las comunidades cristianas populares', in: S. Torres 
(ed ), Teología de la liberación y Comunidades de Base (IV Congreso Internacional Ecuménico de 
Teología, Sao Pauto, 10-2/2-3-1980), Salamanca 1982, 123-142. 
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volksbeweging naar een centrale plaats in maatschappij en kerk, als een onont-
koombaar proces, de spil waaromheen het sociaal-politieke en kerkelijke leven in 
Latijns-Amerika draait. 
In deze zelfde fase beginnen in Midden-Amerika werkende sociale wetenschap-
pers, zoals Franz Hinkelammert en Andres Opazo, nauwer samen te werken met 
bevrijdingstheologen, om het verborgen transcendente karakter ofwel de 'theolo-
gische dieptestructuur' bloot te leggen van theorieën die het kapitalistisch systeem 
rechtvaardigen.32 In functie daarvan ontmaskeren zij vooral de heersende sym-
bolen waarmee het kapitalistisch systeem zich legitimeert: 'nationale veiligheid', 
'mensenrechten', 'sociale actie voor de armsten', 'democratie'. Op theologisch 
terrein groeit op deze basis een nieuwe systematisering, die inhoudelijk wordt 
uitgewerkt tot ver in de jaren tachtig, en aanvankelijk vooral in Middenameri-
kaanse context gestalte krijgt door de studies van Jon Sobrino, Pablo Richard, 
Vitorio Araya, Hernández Pico en Elza Támez. Hun bijdrage ligt met name 
daarin, dat zij de 'irruptie' van de armen in relatie brengen tot de 'optie voor 
leven' van de Middenamerikaanse volksbeweging.33 Daarmee gaat tevens een 
grotere openheid gepaard naar de volkse religieuze cultuur, naar volkse spirituali-
teit en geloofswijsheid. 
Binnen het bredere kader van Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologie heeft dit 
als consequentie, dat het bestaande grondschema van onderdrukking-bevrijding 
zich verdiept naar een nieuwe symbolische kern: de dialectiek van leven en 
dood.34 Theo-logisch wordt dit uitgewerkt in termen van een reflectie op de God 
van leven. Dit heeft ook gevolgen voor de keuze van bijbelse thema's: de spil 
wordt nu het martelaarschap en het paasmysterie. Zo worden lijden, kruisdood en 
verrijzenis van Jezus van Nazareth herontdekt als kern van de christelijke geloofs-
beleving, maar nu geïnterpreteerd vanuit het concrete lijden en de opstanding uit 
ongerechtigheid en onderdrukking Uitgaand van een 'optie voor het leven' en 
'tegen het systeem van dood', concentreren deze theologen zich vooral op de 
theo-logische, christologische en soteriologische betekenis van het bevrijdingspro-
ces. 
Terugkoppeling naar de uitgangspunten van bevrijdingstheologie 
Vanuit een brede visie op de Latijnsamerikaanse context, bezielt — wederom — 
Gustavo Gutiérrez de nieuwe oriëntaties en verbindt hij die met de oorspronke-
üjke uitgangspunten van bevrijdingstheologie. De voorwaarde en ruimte daarvoor 
32 Een dergelijke ontmaskenng van wat zij het 'systeem van dood' noemen, vindt vooral zijn beslag 
in E Támez/S. Trinidad (eds.), Capitalismo: violencia y ana-vida Opresión de las mayorías y la 
domesticación de los dioses Ponencias del Encuentro Latinoamericano de científicos sociales y 
teologos, San José 1978, F. Hinkelammert, Las armas ideológicas de la muerte, San José (1977) 
19812 (ed. revisada y ampliada) 
33 Cf ook R. Vidales/L. Pagan (eds ), La esperanza en el presente de Amenca Launa. Ponencias 
presentadas al IJ Encuentro de científicos sociales y teólogos sobre el tema «El discernimiento de las 
utopías», San José 1983 
34 Cf Ρ Richard (ed ), A Luta dos deuses Os ídolos da opressäo e a bussia do Deus Libertador (San 
José 1980), Sao Paulo 1982 
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heeft hij reeds in 1977 geschapen35, door de 'collectieve dimensie' van het 
concept 'armen' verder in te vullen en de notie 'klasse' uit de fase van scheppmg 
van de bevrijdingstheologie te verbreden met bepalingen van culturele, etnische, 
raciale en sexe-specifieke aard. Ook had hij toen, nadrukkelijker dan voorheen, 
het project van een 'nieuwe maatschappij' gebonden aan een concrete poütieke 
'participatie' van volksorganisaties. Op die basis kregen 'de armen' in zijn theolo-
gie betekenis als 'historische kracht' of 'subject' van een maatschappelijk en 
kerkelijk bevrijdingsproces. Diezelfde armen worden nu, als sacrament en 
manifestatie van een God van leven in de geschiedenis, het uitgangspunt om de 
geschiedenis zelf, of beter de 'omkering' van de geschiedenis te verstaan. Boven-
dien brengt Gutiérrez hen meer dan voorheen naar voren als 'actief drager' van 
de uitwerking zelf van theologie. 
Opvallend bij dit alles is, dat tegen het eind van deze fase bestaande grondcatego-
rieèn van Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologie zijn verbreed en verdiept, maar 
onder Braziliaanse bevrijdingstheologen de dialectiek van 'leven-dood' aanvanke-
lijk nauwelijks weerklank vindt. In Brazilië krijgt de rijpingsfase van bevrijdings-
theologie voor een belangrijk deel gestalte als reflectie op het proces van kerke-
lijke basisgemeenschappen en op de wijze waarop zij een nieuw model van kerk 
gestalte geven. Sommigen valt bovendien op dat tegen het eind van deze fase 
enkele tevoren actief gebruikte concepten, waaronder 'bevrijdingspraxis', geleide-
lijk worden verlaten. Julio Lois suggereert, in een van de betere studies die over 
Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologie zijn geschreven, dat dergelijke concepten 
plaats maken voor het 'historisch proces van bevrijding', het 'bevrijdingsproject' 
of 'volkse strijdvormen voor bevrijding'.36 Volgens hem kan deze verandering in 
terminologie voor een belangrijk deel verklaard worden op grond van een 
toenemende kritiek vanuit de CELAM (vooral sinds Bogotá, 1973)37 op een 
vermeend politiek reductionisme of een overwegend marxistisch gemspireerde 
invulling van concepten als 'bevrijdingspraxis'.3* 
De afronding van deze fase valt samen met de Derde Latijnsamerikaanse Bis-
schoppenconferentie in Puebla (1979) ,39 Theologisch gezien wordt de periode 
van de tweede helft van de jaren zeventig beheerst door wat de historicus 
Enrique Dussel noemt de 'Batalha de Puebla'.40 De strijd met de CELAM begint 
rond het eerste officiële voorbereidingsdocument voor Puebla, het «Documento 
35 Cf G Gutiérrez, Teología desde el reverso de la historia, Lima 1977 
36 Dit is voor het eerst in deze termen naar voren gebracht in het proefschrift van J. Lois, Teología 
de la liberación Opción por los pobres, Madnd 1986, vooral 205-209. 
37 Cf CELAM, Liberación diálogos en el CELAM, o.e. 1974. 
38 Dit standpunt wordt m een volgende paragraaf verder behandeld. 
39 CELAM, Puebla. A evangeltzaçâo no presente e no futuro da America Latina, о с (1979) 
Vergelijk in dit verband ook wat eerder over Puebla is opgemerkt in het eerste deel van deze 
studie, hoofdstuk 1,2 1 2 
40 E Dussel, 'Hipótesis para urna historia da teologia na América Latina (1492-1980)', ш° 
CEHILA/DEI (eds ), Históna da teologia na America Latina, o.c (1981) 19852,165-196, hier 184 
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de Consulta» (november 1977) en wordt voortgezet naar aanleiding van het 
«Documento de Traballio» (september ^ S ) . 4 1 Dussel oordeelt dat dit waar-
schijnlijk het belangrijkste theologische dispuut is geweest in de geschiedenis van 
de Latijnsamerikaanse theologie. Na de roerige voorbereidingsperiode vindt een 
verdieping plaats van wat nu de 'preferentiële optie voor de armen' gaat heten.42 
'Preferentieel' staat daarbij niet gelijk aan 'exclusief, maar duidt op een beslissen-
de voorkeur om de 'participatie' en 'communio'43 in de kerk vorm te kunnen 
geven. Een van de nieuwe elementen ten opzichte van Medellin is dat Puebla, in 
de lijn van «Evangelii Nuntiandi» (1975), een uitgesproken band legt tussen 
armen en evangelisatie: met het 'evangehsch potentieel van de armen' benadruk-
ken de bisschoppen dat de armen het subject zijn voor evangelisatie44, vooral 
waar zij zich hebben georganiseerd in kerkelijke basisgemeenschappen.45 Karak-
teristiek voor de visie van Puebla op de CEB's de uitspraak: "De kerkelijke 
basisgemeenschappen zijn een uitdrukking van de voorkeursliefde van de kerk 
voor het eenvoudige volk; daarin drukt het zich uit, valoriseert het zijn religiositeit 
en geeft zichzelf de concrete mogelijkheid deel te nemen aan de kerkelijke 
opdracht en aan het engagement de wereld om te vormen".46 
1.1.3 FASE VAN VERDERE SYSTEMATISERING (1979-) 
Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologie kenmerkt zich in de loop van de jaren 
tachtig door steeds verdergaande specialiseringen op onder meer historisch, 
christologisch, ecclesiologisch, moraaltheologisch en pastoraaltheologisch terrein. 
Methodologisch vindt in deze fase bovendien een verdere verantwoording plaats 
van het gebruik van sociaalwetenschappelijke bemiddelingen in de theologie. De 
belangrijkste factoren die van invloed zijn op het traject van de bevrijdingstheolo-
41 Onder meer A Antoniazzi, '«Documento de Traballio» da III Conferencia Geral do Episcopado 
Latinoamericano', in- REB 38(1978), 606-624, CLAR, 'Análise crítica da revelaçâo e da eclesio-
logia no «Documento de Consulta», in· REB 38(1978), 33-42; L. A. Gómez de Souza, «Documen-
to de Consulta» Críticas ao diagnóstico da realidade Urna opçâo de base: cultura dominante ou 
classes emergentes''', in REB 38(1978), 18-32; CNBB, Documentos dos Bispos do Brasil — 
Subsidios para Puebla (Documentos da CNBB η 13), o.c (1978), M Pinto Caivalheira (coord ), 
'Preparando a Terccira Assemblern dos Bispos da Aménca Latina', m Cademos do CEAS 
53(1978), 46-57 
42 Cf ook L A Gómez de Souza, '«Documento de Puebla». Diagnóstico a partir dos pobres', m 
REB 39(1979), 64-87, O González de Cardenal/J L Ruiz de la Peña/J I Gonzilez-Faus, 
Puebla El hecho histórico y la significación teológica, Salamanca 1981 
43 Cf A Antoniazzi, 'Comunhäo e participaçâo Como Puebla usa suas palavras-chaves', in 
Atualizaçào 10(1979)115/116, 265-277. 
44 Cf. E Dussel et al (ed.), La Iglesia Latinoamericana de Medellin a Puebla, Bogotá 1979, R. 
Muñoz, Evangelio y liberación en Aménca Latina. La teología pastoral de Puebla, Bogotá 1980, 
F A de Andrade Filho, Igreja e ideologia na Aménca Latina, Segundo Puebla, Sao Paulo 1982 
45 J Van Nieuwenhove, 'Puebla and the grass-roots communities', in: Lumen Vitae 34(1979)4, 
311-330, hier ook 328-329; id., 'Puebla's consequenties voor de wereldkerk', in: Concilium 
17(1981)4, 75-80, id , Eglise et théologie à Puebla. Réflexion sur le message de ¡'episcopal Launo-
américam à l'Église universelle, Brussel 1980. 
46 CELAM, Puebla A evangelizaçào no presente e no futuro da Aménca Latina, o.e. (1979), n.643. 
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gie in de jaren tachtig zijn de beide Vaticaanse Instructies over bevrijdingstheolo-
gie — «Libertatis Nuntius» (1984''7) en «Libertatis Conscientia» (198648) en het 
'debat Boff. 
Vooral de eerste Instructie gaat uitvoerig in op het gebruik van het concept 
'praxis' in Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologie. Volgens dit document wordt 
door het gebruik van de marxistische analyse het christelijk praxisconcept (geba-
seerd op de charitas) vervangen door een marxistisch concept van praxis (waarbij 
de klassenstrijd prioriteit heeft). Het idee van orthopraxis dat daarmee samen-
hangt beïnvloedt volgens het magisterium niet alleen de leerstellige orthodoxie in 
de bevrijdingstheologie, welke vervangen zou worden door een heterodox sys-
teem, maar zou bovendien leiden tot een immanent historicisme, waarbij de 
christelijke waarheid alleen in engagement bestaat en het transcendente van de 
eschatologie, ecclesiologie en christelijke antropologie verloren gaat. Het motief 
om het gebruik van marxistisch-analytische bemiddelingen in bevrijdingstheologie 
negatief te beoordelen is — behalve van kerkpolitieke — ook tot op zekere 
hoogte van theologisch-methodische aard. Theologie als 'scientia fidei' kan 
volgens het leergezag niet de 'praktijk' of de 'praxis' als eerste uitgangspunt 
hebben, maar kan slechts worden uitgewerkt 'in het licht van het geloof. Dit 
'lumen fidei' ligt verankerd in de goddelijke openbaring en is volgens het leerge-
zag het uiteindelijk principe en criterium van waarheid.4' 
12, Aanzetten voor Boffs bevrijdingstheologie 
Na zijn terugkeer m 1970 in Brazilië begint Boff in een zeer geleidelijk proces 
enkele problemen uit de specifieke Latijnsamerikaanse c.q. Braziliaanse context 
in zijn theologiseren te verwerken, met name het vraagstuk van armoede. Bij de 
gebeurtenissen die de opkomst en legitimering van de bevrijdingstheologie 
beslissend hebben beïnvloed, waaronder de voorbereiding en realisering van ¿e 
Conferentie van Latijnsamerikaanse Bisschoppen in Medeüin, of de bijeenkomst 
van bevrijdingstheologen in El Escorial (1972), is hij echter niet aanwezig. Wel 
verwerkt hij naderhand in vele van zijn studies het belang en de betekenis van 
vooral Medellin.50 Een van de eerste congressen van Latijnsamerikaanse theolo-
47 Congregatie voor de Geloofsleer, Libertatis Nuntius/Instruçâo sobre alguns aspectos da 'Teologia 
da ^ertaçao', о с (1984) Onder de talloze commentaren in Latijns-Amenka onder meer 
'Coméntanos à Instruçâo sobre a teologia da hbertaçâo', in RbB (spec nr ) 44(1984)176, J В 
Libânio/ U Vázquez, 'A Instruçâo sobre a teologia da hbertaçâo', in Perspectiva Teológica 
(1985)17,151-178, С Palacio, 'A Igreja da Aménca Latina, a teologia da libertaçâo e a Instruçâo 
do Vaticano um discernimento', in Perspectiva Teológica 17(1985)43, 293-324 
48 Congretatie voor de Geloofsleer, Libertaos Conscientia/Instmçao sobre a liberdade cnstâ e a 
hbertaçâo, о с (1986) Onder de commentaren onder meer R. Fomet-Betancourt, 'Para una 
crítica de la 'Instrucción sobre la libertad cristiana y la liberación desde una perspectiva 
Latinoamericana', in Cnsiianismo y Sociedad 24(1986)87, 93-104, Beni dos Santos, Ubenaçâo 
Analise da "Instruçâo sobre a Liberdade cnstä e a Ubertaçâo", Sâo Paulo 1986 
49 Libertatis Nuntius/Instruçào sobre alguns aspectos da 'Teología da Libertaçâo', о с (1984), VII, 10 
50 Bijvoorbeeld L Boff, A fé na penfena do mundo, Petrópolis (1978) І9792, hier 85, id , О 
caminhar da Igreja com os opnmidos, о с (1980), id , 'Ο debate em Puebla e na Igreja', in 
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gen waar Boff zijn eigen bijdrage levert, is die in Mexico (1975) over de methode 
van bevrijdingstheologie. Zijn referaat daar, in de lijn van een theologie van 
'ballingschap en bevrijding'51, kon rekenen op een zeer brede aanvaarding en 
erkenning. De tweede paragraaf van dit hoofdstuk gaat daarop nader in. 
Wanneer we de publikaties van Leonardo Boff als criterium nemen, kan gesteld 
worden dat hij pas vanaf 1974 in een onmiskenbaar bevrijdingstheologisch per-
spectief begint te werken.52 In dat jaar publiceert hij in het tijdschrift 'Grande 
Sinai' een serie artikelen met een sterk methodologische inslag, die anderhalfjaar 
later verschijnen als hoofdstukken van zijn boek Teologa do cativeiro e da liber-
taçâo (Theologie van gevangenschap en bevrijding) (1976).я Daarnaast verschijnt 
in 1974 zijn artikel 'Verlossing in Jezus Christus en proces van bevrijding'54, 
evenals zijn studie over de 'Actuahteit van de ervaring van God'.55 In al deze 
studies is een groeiende aandacht merkbaar voor de kerkelijke en sociale proble­
matiek in Brazilië, evenals een meer systematische verwerking van bevrijdingstheo-
logische uitgangspunten, methoden en inhouden.56 Vanaf dat moment begint Boff 
zijn denken over de 'grondstructuur van het bevrijdingsproces' systematisch uit te 
werken en draagt hij bij aan een verdere onderbouwing van de sociaal-analytische, 
hermeneutische en pastorale bemiddelingen van bevrijdingstheologie. 
Vanzelfsprekend liggen er in Boffs oeuvre ook vóór 1974 verschillende elementen 
die — achteraf — geïnterpreteerd kunnen worden als aanzetten tot zijn latere 
bevrijdingstheologie. Sympathisanten van Boff, zoals Julio Lois, benadrukken dal 
hij reeds in 1971 tijdens een vergadering van de Conferentie van Religieuzen in 
Brazilië (CRB) een kwestie behandelt die later als een typisch thema van zijn 
bevrijdingstheologie naar voren zal komen: de relatie tussen armoede en solidair 
engagement.57 Ook gaat hij in dit referaat in op de politieke conflict-gevoelig-
heid van solidariteit. Dit alles benadert hij echter vooralsnog vanuit de optiek van 
Convergencia 12(1979), 284-289, hier 287; ld, Teologia à escuta do povo', in: REB 41(1981), 55-
119, hier 115 
51 Boffs bijdrage aan het methodecongres in Mexico werd gepubliceerd onder de titel 'Qué es hacer 
teología desde América Latina,') in: E R. Maldonado (ed ), Liberación y cautiverio, o.c (1975) 
1976,129-154. In het Portugees verscheen deze tekst onder de titel 'Que é fazer teologia partindo 
de urna América Latina em cautiveiro?', in REB 35(1975)140, 853-879 en onder de titel 'Que é 
fazer teologia desde a opressâo e a libertaçâo''', in. id., Teologia do cativeiro, o.e. (1975) 19802, 
Cap II, 27-56. 
52 Zoals al eerder naar voren kwam, zijn de bijdragen van Leonardo Boff, Jon Sobnno en Ignacio 
Ellacuría, vertegenwoordigers van de 'tweede generatie' van bevrijdingstheologen, beslissend voor 
de 'njpingsfase' van Latijnsamenkaanse bevrijdingstheologie. 
53 Cf. Grande Smal 28(1974), nrs. 2-9 en L. Boff, Teologia do caaveiro, o c, (1975) 19802. 
54 L Boff, 'Salvaçâo em Jesus Cristo e processo de libertaçâo', in: Concilium 10(1974)6 (Ρ), 753-764 
55 L Boff, 'Expenmentar a Deus hoje', m L Boff/Frei Betto et al. (eds ), Experimentar Deus hoje, 
Petrópohs (1974) 19762, 126-190. 
56 J. Lois, Teología de la liberación. Opción por lospobres,'o.c. (1986), 340 
57 Dit was zijn verhandeling voor de IX Assembleia General van de CRB, Rio de Janeiro, 24-31 juli 
1971, L Boff, 'Vida religiosa e seculanzaçâo', in REB, (1971), 561-580, en m· Grande Smal 
26(1972), 107-128, ook id , Vida religiosa e seculanzaçâo, Rio de Janeiro 1971 
218 
"secularisering"58, die ook het fundamentele perspectief vormt in zijn dissertatie 
Die Kirche als Sacrament im Horizont der Welterfahrung (1972).я Daarin houdt 
hij zich bezig met de taak van de kerk die haar plaats zoekt in de moderne, 
geseculariseerde wereld en biedt hij een structuur-functionalistische legitimering 
daarvan. Gedurende de periode waarin Leonardo Genésio Boff zijn proefschrift 
schrijft, tussen 1965 en 1970, geldt het 'planetaire secularisatieproces' als beslis-
sende context voor zijn theologie. Deze context bestempelt hij in die periode als 
bepalend voor de nieuwe plaats, identiteit en missieopdracht van de kerk. 
Opponenten van Boff, zoals J. E. Martins Terra, geven echter een geheel andere 
lezing en leggen het accent erop dat Boffs denkbeelden gedurende de eerste jaren 
na zijn terugkeer naar Brazilië in hoge mate bepaald blijven door de vraagstukken 
die de theologische wereld in West-Europa bezighouden.60 Zo herinnert Martins 
Terra eraan, dat de kwestie van de secularisering en de technische revolutie aan 
het eind van de jaren zestig en het begin van de jaren zeventig alom leidde tot de 
verkondiging van de 'dood van God'. Boffs eerste publikatie, in de mede door 
hem uitgegeven bundel A oraçao по mundo secular (1971), zou hierdoor zijn 
bepaald. Boffs christologisch boek A ressurreiçao de Cristo. Nassa ressurreiçâo na 
morte (1972) zou geheel beheerst zijn door de heftige polemiek in Duitsland 
tussen de bultmannianen, die van mening waren dat over de historische Jezus 
niets met zekerheid gezegd kan worden, en de postbultmannianen, die hernieuw-
de onderzoeken opzetten naar de 'historische Jezus'. In een van de boeken die 
Boff in 1972 publiceerde, O destino do hörnern e do mundo, zou de invloed van 
twee befaamde theologen uit de sfeer van München, de katholieke Karl Rahner 
en de protestantse Jürgen Moltmann, doorslaggevend zijn. Op basis van Boffs Via 
para alem da morte uit 1973 insisteert Martins Terra erop dat, behoudens enige 
referenties aan Esteväo Bettencourt en Boaventura Kloppenburg, Boffs bibliogra-
fie overwegend Duits is, met een protestantse inslag. 
Jesus Cristo Libertador 
Zeer omstreden is de vraag in hoeverre Boffs boek 'Jesus Cristo Libertador' uit 
197261 als een bevrijdingstheologische studie gelezen kan worden. Al wordt dit 
wel gesuggereerd door de titel en wordt het boek ook algemeen gewaardeerd als 
eerste christologie die vanuit een bevrijdingstheologische invalshoek geschreven 
58 Vergelijk ook L Boff, 'A oraçao no mundo secular. Desafio e chance', in: Grande Sinai 24(1970), 
736-752, ook opgenomen in. L. Boff/A. Spindeldreier/H. Hareda (ed.), A oraçao no mundo 
secular, οχ (1971) 19753, 1Ì48 Illustratief voor deze optiek zijn ook L. Boff, 'Cristianismo, 
factor de um humanismo secular planetàrio', in' Vozes 64(1970), 461-468; id., 'O cnstäo seculari-
zado', in Vozes 64(1970), 651-652; id., 'A mensagem da biblia hoje na lingua secular*, in- RED 
32(1972), 842-854, en onder de titel 'A mensagem libertadora da biblia para as opressôes de 
nosso tempo', in: id , О camtnhw da Igreja com os oprimidos, o.e. (1980), Sexta parte, 218-233. 
59 L. Boff, Die Kirche als Sacrament, o.e. (1972). 
60 J. E. Martins Тепа, Fret Boff e о neogalicamsmo da Igreja Brasileira, o.e. (19842), voor wat volgt 
vooral 13-14. 
61 L Boff, Jesus Cristo Libertador. Ensato de cristologia crítica para о nosso tempo, Petrópolis 1972. 
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is, toch is een dergelijke benadering volgens Julio Lois onjuist.62 Deze publikatie 
ligt naar zijn mening niet in de lijn van een bevrijdingstheologische methode: het 
boek gaat niet uit van de concrete praxis van geëngageerde christenen of van een 
nieuw historisch bewustzijn van bevrijding, maakt geen analyse van de sociaal-
economische en politieke realiteit in Latijns-Amerika, en verwerkt evenmin een 
bevrij dingstheologische hermeneutiek. De spanning die dit boek doortrekt is 
volgens Lois veeleer die tussen historisch-utopische en ontologisch-metafysische 
christologie.63 Dit wordt nog duidelijker wanneer Jesus Cristo Libertador wordt 
vergeleken met Boffs latere christologische werken.64 
Boff zelf beschouwt achteraf zijn boek als deel van de beginfase van de bevrij-
dingstheologie, en plaatst het direct naast de eerste werken van Gustavo 
Gutiérrez en Hugo Assmann.65 Wel geeft hij in zijn 'Inleiding' op de publikatie 
van de gewijzigde editie van Jesus Cristo Libertador uit 1986 een verantwoording 
van het gebrek aan analyse van de Latijnsamerikaanse context. Boff rechtvaardigt 
dit door te stellen dat hij zich in 1972 heeft moeten beperken wegens mogelijke 
repressailles van de kant van de militaire dictatuur: de uitwerking van een sociaal-
analytische invalshoek in de toenmalige context van ballingschap en onderdruk-
king zou een provocatie zijn geweest aan de Veiligheidsorganen.66 
Er zijn nog verschillende andere interpretaties. De meest vernietigende lezing 
komt van Boffs opponent J. E. Martins Terra, die beweert dat Jesus Cristo 
libertador de meest 'Germaanse en postbultmanniaanse' inslag heeft van alle 
geschriften die Leonardo Boff het daglicht liet zien. Juan Luis Segundo, bekend 
geraakt in West-Europa door zijn 'hermeneutische cirkel', kritiseert de alom 
verbreide stelling dat Boffs christologie de eerste Latijnsamerikaanse bevrijdende 
christologie zou zijn als een hardnekkige 'mythe'. Jacques Van Nieuwenhove, 
62 Dit wordt ook betoogd door J. Lois, Teologia de la liberación Opción por los pobres, o.e. (1986), 
hier 340 
63 Cf uit deze penode ook L Boff, O Evangelho do Cnsm Cósmico. A realidade de urn mito e o 
mito de urna realidade Petrópolis 1971. (cf ook id., Die Kirche als Sacrament, o.e. (1972), Cap. 
XVI, 442-475); en m dezelfde optiek ook id., A ressurreiçào de Cristo, a nassa ressurreiçao da 
morte, Petrópolis (1972) 19836 
64 Bijvoorbeeld L Boff, Patxäo de Cnsto-paixäo do mundo. Osfatos, as mterpretaçôes e o significado 
oniem e hoje, Petrópolis (1977) 19782, Cf ook R. Oliveros, Liberación y teología Genesis у 
crecimiento, о с (1977), hier 414-416 
65 L Boff, 'Eine kreative Rezeption des II. Vatikanums aus der Sicht der Armen: die Theologie der 
Befreiung', а с (1984), 628-654, hier 646, of 'A teologia da libertaçâo- recepçâo cnativa do 
Vaticano II a partir da ótica dos pobres', a с. (1984), 13-44. 
66 L Boff, 'Intioduçâo' op de lie en gewijzigde editie van Jesus Cristo Libertador. Ensato de 
cristologia crítica para о nosso tempo, Petrópolis (Vozes) (1972) 198611, 13 De Ile editie 
verscheen in 1986 onder dezelfde titel als de oorspronkelijke uit 1972. Velschillende wijzigingen 
werden echter doorgevoerd: de Inleiding is herschreven, er is een Cap. I is toegevoegd, getiteld 
'Jesus Cristo libertador o centro da fé na periferia do mundo' (cf ook REB 37(1977)147, 501-
524), Cap I uit het origineel is verplaatst als 'Apéndice Г, Cap. II uit het origineel is verplaatst 
in termen van een 'Apéndice Π', Cap XIII, getiteld 'Jesus Cristo e о cristianismo. Reflexôes 
sobre a essência do cristianismo' is gepresenteerd als 'Conclusâo'. 
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gespecialiseerd in Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologie, is aanmerkelijk milder. 
Van Nieuwenhove opent zijn 'Inleiding* op het boek Jésus et la libération en 
Amérique Latine met de stelling dat Boffs publikatie uit 1972 de eerste systemati-
sche poging is om een christologie in een Latijnsamerikaans en bevrijdend 
perspectief te ontwikkelen. In zijn eerste noot tekent hij daar wel onmiddellijk bij 
aan, dat dit perspectief eigenlijk meer correspondeert aan de intentie van Boff 
dan aan diens tekst: Boff beroept zich in deze studie overwegend op Europese 
bronnen.67 
De redenen voor de afwijzende houding van J. E. Martins Terra en Juan Luis 
Segundo lopen uiteen. Martins Terra baseert zijn opvatting op de 
onstaansgeschiedenis van Jesus Cristo libertador. Naar zijn oordeel is die als volgt 
verlopen. Boff publiceert, op verzoek van de redactie van het tijdschrift 'Grande 
Sinai' in de loop van 1971 een serie christologische artikelen, geschreven in het 
perspectief van de 'nieuwe hermeneutiek' van de postbultmannianen. Juist op het 
moment dat hij deze artikelen besluit te bundelen tot een boek, introduceren 
Gutiérrez en Assmann hun Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologie. Het 'geniale 
idee' van Boff op dat moment was, aldus de fabelachtige lezing van Martins 
Terra, aan zijn boek de titel Jesus Cristo libertador mee te geven, een titel die 
hem werd ingegeven door het lezen van een artikel van Carlos Mesters. Martins 
Terra erkent weliswaar dat een van de hoofdstukken uit Boffs studie reeds de 
titel 'Jesus Cristo, libertador da condicio humana' draagt, maar in zijn ogen heeft 
dit hoofdstuk nog volstrekt geen relatie met de Latijnsamerikaanse context. Voor 
de Latijnsamerikaanse kleur van het boek zou Boff aan de laatste drukproeven 
nog enkele pagina's hebben toegevoegd, die de vierde paragraaf van Hoofdstuk 
II zijn gaan vormen, onder de titel 'Para urna cristologia na América Latina'. De 
punten die in deze paragraaf worden aangereikt hebben volgens Martins Terra 
opnieuw niets van doen met Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologie.68 Volgens 
hem is Boffs eerste 'bevrijdende' christologie eenvoudigweg een typisch produkt 
van Boffs vijfjarige 'acculturatie' in de 'Germaanse post-bultmanniaanse theologie' 
aan het eind van de jaren zestig. Wel erkent Martins Terra dat de kracht van 
Boff ligt in de genialiteit van de synthese van de toen actuele christologische 
stromingen. Dit laatste brengen overigens ook de recensenten Karl Romer, 
Urbano Zilles en Joâo Batista Libânio naar voren. 
Een benadering die niet zoveel van de voorgaande verschilt maar een andere 
argumentatie volgt, komt van de Uruguayaanse jezuit Juan Luis Segundo. In zijn 
driedelige christologische studie uit 1982 kwalificeert Segundo Boffs christologie 
67 J Van Nieuwenhove, 'Jésus-Chnst dans la réflexion chrétienne en Amérique Latine Analyse 
d'une problématique', m id (éd ), Jésus et la libération en Amérique Laune, Pans 1986, 19-52, 
hier 19 en noot 1 In zijn recensie van de Duitse vertaling onder de titel Jesus Christus, der 
Befreier — waann dnc van Boffs christologische studies zijn gebundeld — wijst Van Nieuwenhove 
snedig op het gebrek aan een sociaalwetenschappelijke analyse in Boffs Jesus Cristo libertador uit 
1972, met als gevolg dat zijn christologie het gevaar loopt politiek te worden misbruikt 
68 J E Martins Terra, Frei Boff e o neogahcanismo da Igreja Brasileira, o.c (19842), 14 
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uit 1972, naast die van Jon Sobrino uit 1976, als een 'christologie voor Latijns-
Amerika vanuit Europa'.69 Een jaar later bevestigt Segundo nog eens dat Boffs 
hier bedoelde studie überhaupt geen bevrijdingstheologische is: zijn christologie 
uit 1972 zou koersen op de retoriek, de fascinatie en het triomfahsme die 
uitgaan van het gebruik van de bijvoeglijke naamwoorden 'Latijnsamerikaans', 
'bevrijdend' en 'volks'.70 José Comblins Jesus de Nazaré van slechts enkele 
jaren later (1976) — dat geen enkele keer refereert aan Latijns-Amerika — 
draagt volgens Segundo een meer uitgesproken Latijnsamerikaans karakter dan 
Boffs Jesus Cristo libertador. Ook meent hij dat het 'bevrijdende' element van 
Boffs christologie meer aanwezig is in diens Paixäo de Cnsto-Patxao do Mundo, 
terwijl deze studie aan de oppervlakte geen 'Latijnsamerikaans' of 'bevrijdend' 
predicaat draagt.71 
Hoe zijn deze standpunten te interpreteren? Allereerst is kort stil te staan bij de 
kritieken van Segundo. Diens eigen christologische publikatie, waarin hij zijn 
kritiek op Boff en Sobrino lanceert, dateert van tien jaar later en is gepubliceerd 
onder een titel zonder 'Latijnsamerikaanse' en 'bevrijdende' voorvoegsels. Naar 
het oordeel van de Braziliaanse theoloog Carlos Palacio moet Segundo's christo-
logie niettemin benaderd worden als deel van de bevrijdingstheologische biblio-
rafie.72 Palacio gaat uitvoerig in op Segundo's 'ironie' ten overstaan van de 'bevrij-
dende' christologie, maar spitst zijn reactie geheel toe op Segundo's kritieken op 
de christologie van Sobrino. Palacio pareert deze kritieken door te betogen dat 
Sobrino's christologie uit 1976 inderdaad geen definitief uitsluitsel geeft op de 
vraag wat een bevrijdende christologie in Latijns-Amerika betekent, maar diens 
bijdrage vooral van grote waarde is gebleken voor de ontwikkeling van Latijns-
amerikaanse bevrijdingsf/ieo/ogie in de tweede helft van de jaren zeventig.73 Het 
belangrijkste daarbij is niet zozeer de titel van de studie — die in het geval van 
Sobrino inderdaad bescheidener had gekund meent Palacio — maar het feit dat 
Sobrino zijn christologisch uitgangspunt onmiskenbaar bepaalt in het geloof en in 
69 J L Segundo, El hombre de hoy ante Jésus de Nazaret (II/I), Madnd 1982, 27 noot 2 
70 J L Segundo, 'Nota sobre ironías e tristezas Que aconteceu com a teologia da libertaçâo em 
sua trajetóna de mais de vinte anos? (Resposta a Hugo Assmann)', in Perspectiva Teológica 
15(1983)37, 385^00, hier vooral 389 en 393 Deze stellingname wordt nader becommentaneerd 
door С Palacio, 'O «Jesus histórico» e a cristologia sistemática. Novos pontos de partida para 
urna cristologia ortodoxa (Sobre a cristologia de Jon Sobrino e sua traducáo Brasileira', in: 
Perspectiva Teològica 16(1984), 353-370, hier 358-359. 
71 J. L. Segundo, 'Nota sobre ironías e tristezas. Que aconteceu com a teologia da libertaçâo em 
sua trajetóna', a.c. (1983), 393. 
72 Ook naar het oordeel van Hugo Assmann, m zijn uitvoerig debat met Segundo over diens 
christologie, kan er niet de minste twijfel over bestaan dat Segundo uitgaat van de 'preferentiële 
optie voor de armen' Bovendien vormt het geïnstitutionaliseerd geweld m Latijns-Amenka de 
achtergrond voor Segundo's christologie — zij het dat hij geen sociaalwetenschappelijke bemidde-
ling opneemt als inherent deel van de theologie H Assmann, 'Os ardis do amor em busca de 
sua eficacia As reflexöes de Juan Luis Segundo sobre «О hörnern de hoje diante de Jesus de 
Nazaré», in Perspectiva Teológica 15(1983)36, 223-259, hier vooral 232 
73 С Palacio, 'O «Jesus histórico» e a cristologia sistemática', a e. (1984), 359 
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een praxis van navolging van Jezus Christus, geleefd in een concrete sociaal-
politieke en kerkelijke context. 
Palacio werkt zijn respons op Segundo niet uit voor Boffs christologie — zijn 
artikel handelt in hoofdzaak over Sobrino. Toch dient hier met nadruk gesteld te 
worden dat Palácio's argument niet zonder meer overdraagbaar is op de christo-
logie van Boff. Van beslissende invloed op de verdere ontwikkeling van de 
bevrijdingstheologie gedurende het midden van de jaren zeventig is Boffs Teologia 
do cativeiro, niet de uit het begin van de jaren zeventig daterende christologie. 
Bovendien gaat Boff, anders dan Sobrino, in Jesus Cristo libertador niet uit van de 
Latijnsamerikaanse context bij het bepalen van zijn christologische optiek. 
Jesus Cristo libertador dient begrepen te worden, zoals Van Nieuwenhove terecht 
suggereert, als een verlengstuk van en een zekere correctie op Boffs teilhardiaan-
se evolutionistische inslag, die zijn christologie gedurende de eerste jaren na zijn 
terugkeer naar Brazilië kenmerkt, en die in Boffs eerste boekpublikatie, O 
Evangelho do Cristo cósmico, tot uitdrukking komt. Daaraan dient echter wel te 
worden toegevoegd, dat precies Jesus Cristo libertador de bron was van Boffs 
eerste openbare conflict met het Vaticaan. 
In functie van een afronding van de polemiek rond Boffs bevrijdende christologie 
is daarom aan Segundo en Martins Terra de vraag te stellen welk Boffs belang 
zou zijn om de Duitse invloeden in zijn theologie te ontkennen en de primeur van 
een Latijnsamerikaans bevrijdende christologie voor zich op te eisen. 
13 Sodaal-analytisch, hermeneutisch, pastoraal 
De kwestie van de bemiddelingen in de theologie introduceert Boff reeds vanaf 
zijn eerste systematisch verhandelingen in de lijn van bevrijdingstheologie. Aan 
zijn fundamentele opties bij de formulering van deze bemiddelingen blijft hij 
consequent trouw in zijn verdere oeuvre. De inhoud van die bemiddelingen 
verdiept en nuanceert hij echter steeds verder. In zijn eerste bevrijdingstheologi-
sche studies plaatst hij de sociaal-analytische, hermeneutische en praktisch-
pastorale bemiddeling tegen de achtergrond van de globale verhouding tussen 
'geloof en 'sociale realiteit', een verhouding die hij thematiseert als een span-
ning tussen het 'kairologisch' en 'chronologisch' nu.74 Om de band tussen beide 
— die Boff uiteindelijk terugbrengt tot de dialectische relatie tussen het christe-
lijk geloof en de bevrijdende praxis — te bepalen, neemt hij 'relevantie' als een 
van zijn centrale categorieën.75 Hij maakt daarbij onderscheid tussen maat-
schappelijke en theologische relevantie, oftewel tussen de betekenis die bepaalde 
sociaal-historische vraagstukken hebben voor de theologie, en omgekeerd de 
betekenis van theologische thema's als Rijk Gods en verlossing voor een 
bepaalde concrete historische situatie. Die dubbele relevantie is op haar beurt 
volgens Boff niet te verstaan, zonder de maatschappelijke plaats van de theoloog 
74 L. Boff, Α β na periferia do mundo, o.e., (1978) 19792, hier 7-13; en id., 'Die Anliegen der 
Befreiungstheologie', in: Theologische Berichte 8(1979), 71-103, hier 72-79. 
75 L. Boff, 'Die Anliegen der Befreiungstheologie', CLC. (1979), hier 76-77. 
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in ogenschouw te nemen, oftewel de optie voor de armen en de bevrijdings-
praxis. 
Sociaal-analytische bemiddeling 
Het geloof is voor Boff het eerste vertrekpunt voor de keuze van een sociaal-
wetenschappelijke analyse, en voor het aannemen van bepaalde politieke en 
ideologische opties waarbinnen ook het geloof zelf een rol speelt. Op grond van 
het geloof kan volgens hem 'onderscheiden' worden welk type analyse het best de 
'structurele zonde' blootlegt en voorwaarden schept voor de dimensie van integrale 
bevrijding en verlossing.76 Vanuit het geloof, zo betoogt Boff, kiest de bevrijdings-
theologie voor de analyse die als voornaamste oorzaak voor onderontwikkeling en 
armoede de 'afhankelijkheid' aanwijst77 en kiest ze voor die maatschappijtheorie, 
die een 'dialectisch-structuralistische' of 'radicaal-kritische' methode78 hanteert. 
Kenmerkend voor een dergelijke analyse is dat deze het mogelijk maakt de 
structurele wortels van armoede bloot te leggen, op basis waarvan perspectieven 
aangereikt worden voor een structurele verandering van de realiteit.79 
Het 'kritisch' element van de analyse is van groot belang in Boffs verzet tegen 
'empirisme' en 'functionalisme'. Het empirisme beschouwt hij als een analyse die 
zich beperkt tot het niveau van het descriptieve en niet uitstijgt boven een naast 
elkaar plaatsen van de feiten. De empirische analyse komt zijns inziens voort uit 
een 'naïef bewustzijn' en raakt niet de oorzaken van het probleem, met als gevolg 
dat de erdoor voorgestelde veranderingsstrategie niet anders dan een 'liberale' of 
'reformistische' is.80 Ook verzet hij zich met het kritisch element tegen het func-
tionalisme, de grondslag van de heersende ontwikkelingsideologie, waarin de 
maatschappij wordt voorgesteld als een samenhangend organisch geheel, lineair 
geïnterpreteerd naar de functies van verschillende instituties in het kader van de 
'vooruitgang'. 
76 "A fé há-de optar por aquele tipo de análise que mais se coaduna com a sua direçâo e maneja 
catgconas afins a eia, que mais vigorosamente decifra os mecanismos que, segundo eia, forma m 
o pecado estrutural e colocam opçôes que a fé considera as mediaçôes mais adequadas para a 
salvaçâo e libertaçâo integral do hörnern, urna vez que promovem mais eficazmente a justiça e urna 
transformaçâo qualitativa de maior participaçâo e fratemidade', L Boff, Teologia do cativeiro, о с 
(1975) 19802, hier 34; ook id., A fé na penfena do mundo, o.e. (1978) 19792, hier 22 
77 L Boff, Teología do cativeiro, о с (1975) 19802, hier 34-35. Ook J С Scannone, 'El papel del 
análisis social en las teologías de liberación contextuadas' (1985), in. Straniata (1986)1/2,137-158 
(oorspronkelijk in. Zeitschrift fur Missionswissenschaft und Religionswissenschaft (1985)69, 259-
280) 
78 L. Boff/C Boff, Da libertaçâo O senado teológico das libertaçôes socio-históncas, Petrópolis 1979, 
hier 17, L Boff, id, 'Die Anliegen der Befreiungstheologie', а с. (1979), hier 87 
79 Ook L A Gómez de Souza, 'Los condicionamientos socio-políticos actuales de la teología en 
América latina', in· E R. Maldonado (ed ), Liberación y cautiverio, o.c (1975) 1976, 69-82 
80 L Boff/C Boff, Da libertaçâo O senado teológico das libertaçôes, о с (1979), hier 14-15, cf. ook 
L Boff, 'Teologia da libertaçâo: о mimmo do mimmo', in ЛЕЯ 38(1978)152,696-705, en id , 'Die 
Anliegen der Befreiungstheologie', а с (1979), hier 85 Een kritische sociaalwetenschappelijke 
lezing maakt het volgens hem precies mogelijk over te gaan van een "articulaçâo sacramentar 
naar een "articulaçâo socio-analítica" 
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Boff beschouwt het dialectisch structuralisme, dat gebonden is aan de marxisti-
sche traditie, als de meest geëigende wetenschappehjke theorie van de sociaal-
historische realiteit.81 Het dialectisch structuralisme legt volgens hem niet alleen 
de maatschappelijke samenhangen bloot, maar biedt ook een analyse van de 
globale structuur van de kapitalistische maatschappij. In latere teksten gaat hij 
nader in op de moeizame discussie in de kerk en de theologie omtrent het 
gebruik van het marxisme.82 Een van de meest fundamentele redenen daarvoor 
Hgt volgens hem in het marxisme zelf, vooral in het onderscheid tussen enerzijds 
het ideologisch en metafysisch element en anderzijds het wetenschappelijk 
element.83 Hij benadrukt — ook in dit verband — dat voor het gebruik van het 
marxisme in de theologie allereerst verschillende 'epistemologische obstakels'84 
van het marxisme uit de weg moeten worden geruimd, waaronder het atheïsme 
en de collectivering.85 Tevens merkt hij op dat het marxisme een 'gevaarlijk' 
instrument kan zijn. Het bestaan van deze obstakels en gevaren zijn voor Boff 
echter geen redenen om het gebruik van de marxistische analyse dan maar te 
vermijden, vooral omdat er vooralsnog geen betere is. Het marxisme kan naar 
zijn oordeel namelijk een hulp bieden om enkele van de belangrijkste noties van 
de theologie te verhelderen.80 
Naast zijn keuze voor het 'dialectisch structuralisme' blijft Boff gedurende de 
tweede helft van de jaren zeventig grondbegrippen uit de dependenciatheorie 
gebruiken, zoals 'onderontwikkeling' en 'afhankelijkheid'. Tevens blijft hij elemen-
ten verwerken van filosofische*7, historisch-culturele en theologisch-antropologi-
che88 aard, die hij reeds in de jaren zestig en aan het begin van de jaren zeventig 
81 Onder meer L. Boff, 'Die Anliegen de Befreiungstheologie', a.c. (1979), hier 84 en 86; en L. 
Boff/C Boff, Da hbenaçâo. O sentido teològico das libertaçôes, o.e. (1979), hier 16-17 
82 Onder meer L Boff, O caminhar da Igreja com os oprimidos, о с (1980), hier 196-206. Cf. ook 
H. Lepargneur, 'Metodologia teológica e categonas sociológicas', m REB 45(1985)178, 310-316, 
R. Fornet-Betancourt, "Horen auf das Volk". Theologische Methode oder ideologisches 
Programm9 — Überlegungen zur Denkstruktur der Lateinamerikanischen Befreiungstheologie', 
in· Stimmen der Zeit (1986)11, 169-184. 
83 L Boff, O caminhar da Igreja com os oprimidos, o.c (1980), hier 197-202. 
84 Dit begrip 'epistemologisch obstakel' kwam hier ook al eerder naar voren in Boffs reflectie op 
de nationale bijeenkomst van de basisgemeenschappen in Itaici (L. Boff, 'Comunidades Eclesiais 
de Base povo oprimido que se organiza', a.c. (ГГ), 314). Voor zowel Leonardo Boff als Clodovis 
Boff, blijkens diens in inleiding op zijn dissertatie, is dit concept, dat in contrast staat met de 
notie 'epistemologische handeling', een van de belangrijkste werkinstrumenten op het terrein van 
de epistemologie Ook С Boff, Teologia e pràtica, o.e. (1978), 30, en 292 noot 27. 
85 L Boff, O caminhar da Igreja com os oprimidos, o.e. (15*80), 197 
86 L Boff/C Boff, 'Cinco observacöes de fundo â mtervençâo do Cardeal Ratzinger acerca da 
teologia da libertaçâo de corte marxista', a e, hier 119. 
87 Uit Boffs allereerste geschriften springen in het oog 'A filosofìa da integralidade de M F 
Sciacca Г, in· Vozes 58(1964), 497-507, idem Π, in: Voies 58(1964), 561-580; idem HI, m Voies 
58(1964), 652-666; idem Г , in· Vozes 58(1964), 721-738. 
88 L Boff 'O sentido antropológico da morte e ressurreiçao', m. REB 31(1971), 306-332 In dit 
artikel gebruikt hij vooralsnog geen enkele keer het begnp 'bevrijding'. Interessant voor een zicht 
op de antropologische elementen die Boff in zijn theologie verwerkt zijn ook zijn artikelen 
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heeft uiteengezet. In zijn latere werk neemt hij met dezelfde stelligheid deze 
elementen op. Allereerst om de volkscultuur te kunnen verstaan89 en om een 
'sociologisme' in de interpretatie van de religie te vermijden90, maar vooral ook 
om voorwaarden te scheppen voor een 'waarachtige bevrijding' en niet onveran-
derd het cultuurethos van de moderne mens over te nemen, waarin uiteindelijk 
de westerse geschiedenis en het marxisme hun grond vinden.91 
Hermeneutische bemiddeling 
De hermeneutische bemiddeling dient ertoe de betekenis van de geloofspraxis en 
van de praxis in het algemeen te beoordelen, naar de mate deze in overeenstem-
ming zijn met het plan van God. Alleen uit de hermeneutische bemiddeling zijn 
volgens Boff theologische criteria af te leiden. De hermeneutische bemiddeling is 
geworteld in het geloof zelf, maar ook in de bijbel en de traditie, en verricht een 
drietal taken voor de theologie. Allereerst het benoemen van de heilshistorische 
waarde van de actuele situatie, oftewel het benoemen van de in de huidige sociaal-
historische context geïmpliceerde genade en zonde.92 De tweede taak bestaat in 
een kritisch-bevrijdende herlezing van de geloofstraditie.93 Met behulp daarvan is 
het mogelijk de theologie te bevrijden van een universaliteitsaanspraak ten opzichte 
van de praxis en kunnen de kritisch-bevrijdende dimensies van het geloof, inclusief 
de sociaal-politieke, binnen de context worden blootgelegd.54 De derde taak is 
het theologisch gehalte van het bevrijdingsproces te ontdekken en te versterken, 
onafhankelijk van een erin uitgesproken verwijzing naar het christelijk geloof. 
'Constantes antropológicas e revelaçâo', in REB 32(1972)125, 26-41, en id., 'A estrutura 
antropológica dos votos um voto cm très', in. Grande Sinai 27(1973), 499-511. Voor een nadere 
situering van het antropologisch element in Latijnsamenkaanse bevrijdingstheologie ook J. 
Combhn, Antropologia cnstâ, Petrópolis 1985 
89 L Boff, 'Die Anliegen der Befreiungstheologie', а с. (1979), hier 88-89 
90 L Boff, О cammhar da Igreja corn os oprimidos, o.c (1980), hier 100. 
91 L Boff.'Die Anliegen de befreiungstheologie', a.c. (1979), hier 89 Voor deze benadering is ook 
M J de F Gástelo Branco, 'A questäo da filosofia da hbertaçâo', in REB 46(1986)182, 325-347 
Een breder Latijnsamenkaans perspectief biedt ook een vroeger studie van E Dussel, Filosofia 
da hbertaçâo na América Latina, (Salamanca 1974), Sâo Paulo 1980, cf tevens A Serrano 
Caldera, Filosofia e cnse, pela filosofia Latino-americana, Petrópolis 15)84, J С Scannone, 
'Volksreligiositat, Volksweisheit und Philosophie in Lateinamenka', in Theologische Quartal-
schnft 164(1984), 203-214, en R. Fomet-Betancourt, Philosophie und Theologie der Befreiung, 
Frankfurt 1988 
92 J В Libâmo, 'Escatologia с hermenéutica', m Perspectiva Teológica 15(1981)37, 315-335, kntick 
op een dergelijke benadering werd onder meer geformuleerd door K. Lehmann, 'Methodisch-
hermeneutische Probleme der Theologie der Befreiung*, in id (ed ), Theologie der Befreiung, 
Einsiedein 1977, 9-44 
93 Hiervoor ook J S Croatto,'Befreiung und Freiheit Biblische Hermeneutik fürdie Theologie der 
Befreiung'in Η-J Pnen (Hsg ), Lateinamenka Gesellschafr-Kirche-Theologie Bd2 Die Streit um 
die Theologie der Befreiung, Gottingen 1981, 40-60 
94 Ook R. Padilla, 'Rumo a urna hermenéutica contextual', in Estudos Teológicos 24(1984)3,225-249, 
vanuit een sociologische invalshoek is hier ook interessant J. Cornejo, 'La identidad Latinoameri-
cana de la teología de la liberación Autenticidad о organicidad''', in: Socialismo y participación 
27(1984), 103-111 
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Deze taken veronderstellen bij Boff een breed concept van 'verlossing': eschatolo-
gische verlossing is volgens hem aanwezig in alle historische vormen van bevrij-
ding, of die nu economisch, politiek, religieus, cultureel of sociaal zijn. Dit 
betekent ook dat het christelijk geloof een verlossende en evangelische waarheid 
kan ontdekken in elke politieke praxis, ook als niet de kerk of christenen daarvan 
de eerste dragers zijn. In dit kader van de hermeneutische bemiddeling plaatst 
Boff een enkele keer de opmerking dat het christelijk geloof meer raakvlakken 
heeft met het socialistisch dan met het kapitalistisch gedachtengoed: het socialis-
me maakt het christenen mogelijk de 'humanitaire en goddelijke idealen van het 
geloof beter te beleven'.95 
Praktisch-pastorale bemiddeling 
Deze meer concrete bemiddeling werkt Boff op systematisch vlak minder uit. Hij 
verwijst op dit niveau meestal allereerst naar de symbolische lekenfunctie van de 
kerk als 'geïnstitutionaliseerde geloofsgemeenschap' en naar de bevrijdende bete-
kenis van kerkelijke basisgemeenschappen, en roept vervolgens de kerk op samen 
te werken met andere sociale krachten in het perspectief van een integrale bevrij-
ding.96 
2 Hermeneutische grondstructuur van het bevrijdingsproces 
In de tweede helft van de jaren zeventig publiceert Leonardo Boff verschillende 
systematische verhandelingen over de methode en inhoud van bevrijdingstheolo-
gie.97 In de meest oorspronkelijke vorm behandelt hij die samenhang in zijn 
boek Teologia do cativeiro e da libertaçâo.9* Deze pubükatie cirkelt rond twee 
punten: een reflectie op de hermeneutische betekenis van het historisch bewust-
zijn van bevrijding99 en een uiteenzetting van de grondstructuur van het bevrij-
dingsproces.100 Met behulp daarvan ontwerpt hij zijn programma voor een 
'theologie van ballingschap en bevrijding'. Dit programma omvat het uitwerken 
van een concrete reflectie over de nieuwe urgenties van de kerk, het verrijken van 
het instrumentarium voor theologische reflectie en praxis, en het hernemen van 
95 L. Boff, 'Die Anliegen de befremngstheologie', a.c. (1979), 90. 
96 L Boff/C.Boiî,Dalibenaçào O senado teológico das hbenaçôessocio-hutôncas, о с. (1979), 19-20. 
97 Reeds m 1975 schrijft hij verschillende artikelen over het probleem van de genade binnen het 
leader van de Latijnsamenkaanse context, nadien gebundeld ш A graça libertadora по mundo, 
Petrópolis (1976) 19772, hier vooral 86-111, daarop volgt id, Α β na periferia do mundo, oc 
(1978) 19792, id., 'Teologia da libertaçâo o mínimo do mínimo', а с 1978; L. Boff/C. Boff, Da 
libenaçâo. O sentido teològico das libenaçôes socio-fustóncas, o.c (1979); id , 'Die Anliegen der 
Befreiungstheologie', a.c (1979), hier vooral 71-93, id., О caminhar da Igreja com os oprimidos, 
о с. (1980), hier 155-233 
98 L. Boff, Teologia do caavetro (1975) o.c, 19802. 
99 L. Boff, 'A hermenéutica da consciência histórica da libertaçâo', m. Grande Sinai 28(1974), 33-47; 
en in id, Teologia do caaveiro, o.e. (1975) 19802, Cap. 1,13-26. 
100 L. Boff, Ό que é propriamente processo de libertaçâo? Urna reflexäo sobre a estrutura', in 
Teologia do cativetro, o.e. (1975) 19802, Cap. V, 83-102. 
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de grote thema's uit de christelijke traditie, in de lijn van het kruis van Christus 
en de geschiedenis van de martelaren. Dit programma werkt hij uit in verschillen-
de stappen. 
Ballingschap 
In zijn inleiding stelt Boff in eerste instantie de huidige context van de bevrij-
dingstheologie te willen analyseren, om de taken van kerk en theologie vast te 
kunnen stellen.101 Die taken zijn in Latijns-Amerika grondig gewijzigd door de 
instelling van militaire dictaturen en de totahtaire ideologie van de Nationale 
Veiligheid. Deze omstandigheden karakteriseert hij als een algehele situatie van 
gevangenschap ('cativeiro') — vaak door hem ook geïdentificeerd met balling-
schap — welke analogieën vertoont, maar ook onderscheiden moet worden van 
die van de bijbelse ballingschap, omdat in de huidige geschiedenis het moment 
van breuk met die situatie nog niet is aangebroken.102 
Een 'teologia do cativeiro' betekent in de actuele situatie volgens hem geen 
alternatief voor de bevrijdingstheologie, maar een nieuwe fase van die theologie, 
waarin ballingschap de bredere horizon is.103 Bevrijding van die ballingschap, zo 
betoogt Boff in 1974, is een nog maar begmnend proces, vooral aan te treffen in 
kerkelijke basisgemeenschappen en volksbewegingen, en geïnspireerd op het 
evangeüe en op navolging.104 In dat proces ontstaat een nieuwe stijl van kerk-
zijn, een waarachtige 'eclesiogênese', een 'kerk die uit het volk geboren' 
wordt.105 De houding van de kerk onder een regime van ballingschap kenmerkt 
zich volgens hem door een inzet voor de verdediging van geschonden mensen-
rechten, het levend houden van de hoop en het bewaken van de eenheid tussen 
profetisme en institutie. De evangelische taak van de kerk onder een dergelijk 
regime is, dieper wortel te schieten onder het volk en zich op te stellen als plaats 
101 Idem, 9-12 
102 "Para Israel o cativeiro no Egipto e na Babilonia significou tempos de elaboraçâo da esperança 
e dos dinamismos indispensáveis para o momento necessario da ruptura libertadora Sao outras 
as tarefas da Igreja, outras tambem as funçôes da teología É tempo de prerarar o terreno, de 
semear, de conceber, de crescer no ventre materno, mas aínda nao chegou a hora do nasci-
mento", L Boff, Teología do cativeiro, о с (1975) 19802, 39 
103 " é urna nova fase sua, dentro e a partir de regimes repressives O cativeiro constituí о 
horizonte mais ampio, em cujo seio de deve trabalhar e reflectir liberadoramente", L Boff, 
Teologia do cativeiro, о с (1975) 19802, 39 
104 "Encamou-se num nivel bem popular, no meio de gente secularmente pisada ou oprimida pelos 
mais fortes Esta libertaçâo se faz corn inspiraçâo nitidamente evangélica, nasce da meditaçâo, da 
colocaçâo em comum e da pràtica das palavras do Evangelho, dos exemplos de Cristo e dos 
pnmeiros cnstäos Sao as Comunidades Eclesiais de Base, grupos de bairro, movimentos de 
opéranos e de jovens Ensaia-se urna libertaçâo multo humilde, porém efectiva, porque se 
mudam as atitudes, a praxis de vida, as relaçôes de sociabihdade e o projeto de fundo da 
sociedade e tambem da Igreja institucional" (curs, BKG), id., Teologia do cativeiro, о с (1975) 
19802, 10 
105 Boff spreekt dus ook in deze inleiding, die werd gepubliceerd in hetzelfde jaar dat Vitóna I 
plaatsvond, van een "verdadeira eclesiogênese uma real Igreja que nasce do povo", L Boff, 
Teologia do cativeiro, о с (1975) 19802, 10 
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voor het vrije en kritische woord, waar minimale banden van 'sociabiliteit' kunnen 
worden gerealiseerd.106 
2.1 Nieuw historisch bewustzijn van bevrijding 
Het uitgangspunt van Boffs theologie van ballingschap en bevrijding is een 
globaal hermeneutisch perspectief: de opkomst van een 'nieuw historisch bewust-
zijn', dat wil zeggen een nieuwe wijze om de geschiedenis te verstaan en daarbin-
nen een positie in te nemen. Het gaat om een 'nieuwe optiek' om de gehele 
geschiedenis te analyseren. Deze 'optiek van bevrijding' is altijd in de geschiedenis 
aanwezig geweest, vaak onbewust, niet bereflecteerd, maar verschijnt nu als een 
beslissend historisch bewustzijn.107 Boffs fundamentele vraag in dit verband is 
hoe de "irrupçao histórica"106, de historische doorbraak van het Latijnsameri-
kaanse 'bewustzijn van bevrijding' te verklaren is en wat deze doorbraak betekent 
voor een plaatsbepaling tegenover de totaliteit van de geschiedenis. 
Zijn eerste antwoord is, dat het 'bewustzijn van bevrijding' niet is opgekomen 
binnen een theologisch panorama, maar als deel van een sociaalwetenschappelijke 
reflectie op armoede en onderontwikkeling.109 Tot ver in de tweede helft van de 
jaren zeventig is dit voor hem de 'dependenciatheorie'110, waarin 'afhankelijkheid' 
(dependencia) de wetenschappelijke status van interpretatiesleutel krijgt, om 
mechanismen van onderontwikkehng te analyseren. Onderontwikkeling wordt niet 
langer opgevat als fase, maar als historisch subprodukt van het heersend politiek-
economisch systeem. 
Bevrijding 
Boff stelt dat de categorie 'bevrijding' is ontstaan binnen de sociaal-politieke 
ervaring van onderontwikkeling, die begrepen kan worden vanuit de structuur van 
'afhankelijkheid' en 'overheersing', maar benadrukt tevens dat de inhoud van 
'bevrijding' niet kan worden gereduceerd tot de sociaal-analytische betekenis 
ervan.111 Volgens hem wordt het theologisch gebruik van het concept van 'be-
vrijding' bepaald door de theorie van de afhankelijkheid, naargelang het probleem 
106 Idem, 10 en 40. 
107 "Agora vivemos sob a vigencia desta nova epocalidade que nos permite urna leitura diferente 
dos textos e contextos históricos presentes e passades, dentro do horizonte de libertaçâo ou 
opressâo e repressäo", idem, 12. 
108 Idem, 14. 
109 Volgens Boff is dit ontstaan "ao interior de urna refleçâo socio-analítica sobre o fenómeno do 
atraso e da pobreza". ídem, 14. 
110 Met behulp van een historisch-structurele analyse ontwikkelden verschillende Latijnsamerikaan-
se sociologen en economen, waaronder André Gunder Frank, Theotónio dos Santos, en 
Fernando Cardoso, gedurende de jaren zestig de dependenciatheorie. Sommigen onder hen 
hingen vooral het concept van 'nationale ontwikkeling' aan en waren van mening dat het 
opheffen van Onderontwikkeling' mogelijk zou zijn op basis van veranderingen en hervormingen 
op nationale schaal, binnen het kader van het internationale kapitalisme. Anderen gingen meer 
nadrukkelijk uit van de 'bevrijdingspraxis', en stelden dat slechts een 'breuk' met het systeem 
zou kunnen leiden tot het overwinnen van de afhankelijkheid. 
111 "nao se exaure nem se limita nela", L. Boff, Teologia do cativeiro, o.e. (1975) 1980*, 19. 
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van onderontwikkeling en de interpretatie daarvan het eerste referentiepunt, de 
eerste context vormen voor de theologie.112 Bevrijding ontwikkelt zich correla-
tief en tegengesteld aan 'afhankelijkheid', in een geleidelijk historisch proces in de 
periferie.113 Interessant zijn nu de grondcategorieen waarmee Boff rond het 
midden jaren zeventig het historisch bevrijdingsproces analyseert. In eerste 
instantie impüceert dit proces een globale weigering (recusa) evenals een aan-
klacht (denuncia) van de onderliggende structuur van ontwikkeling. Het postuleert 
de noodzaak te breken (romper) met het netwerk van afhankelijkheid, wat 
gebeurt middels een conflict waarin ideologieën worden ontmaskerd en mechanis-
men van afhankelijkheid en onderdrukking sociaalwetenschappelijk worden 
geanalyseerd. Een dergelijk proces kan leiden tot een 'bevrijdende praxis', die de 
voorwaarden schept waaronder Latijnsamerikaanse naties hun sociaal-politiek en 
economisch beleid zelf kunnen opstellen.11,1 
Boff verwerkt dit in termen van een bevrijding binnen een hermeneutiek van de 
universele geschiedenis. Allereerst, zo stelt hij, verkrijgt 'bevrijding' het statuut van 
een nieuwe horizon, een perspectief waarin ook de geschiedenis zelf wordt 
opgenomen. En ten tweede draagt bevrijding als proces een 'nieuw historisch 
bewustzijn' in zich, dat als zodanig niet te beperken is tot de Latijnsamerikaanse 
maatschappij. Voor deze stelling beroept hij zich op de tweede dimensie van het 
bevrijdingsproces, zoals Gustavo Gutiérrez die in 1971 analyseerde: de emancipa-
tie van de mens in de geschiedenis, gericht op een kwalitatief andere maatschap-
pij. 
Hermeneutische structuur van het bevrijdingsproces 
Deze twee punten brengen Boff tot de fundamentele vraag welke de permanente 
hermeneutische structuur is van willekeurig welk bevrijdingsproces. Die structuur 
ligt volgens hem in het grondschema 'vrijheid-afhankelijkheid/onderdrukking'. 
Doordat deze structuur zich in verschillende historische manifestaties concreti-
seert en daar de identiteit van uitmaakt, bepaalt ze het ontstaan van de eenheid 
van de globale bevrijdende beweging van de geschiedenis.115 Zonder op te gaan 
in deze concretiseringen, behoudt het globale bevrijdingsproces een permanente 
openheid (abertura), oftewel de mogelijkheid tot nieuwe concretiseringen. In die 
zin bestaat er, inherent aan de groei van het bevrijdingsproces, een latent en 
onvermijdbaar conflict tussen een 'circunstancia limitada' (de beperkte omstandig-
heid) en een 'abertura ilimitada' (een grenzeloze openheid).116 
112 De betekenis van de 'dependenciatheone' voor de theologie behandelt Boff ook uitvoerig in A 
graça libertadora, o.e. (1976) 19772, 88-95 en 99-101. Eind jaren zeventig, een jaar nadat hij zijn 
analyse van de 'notae ecclesiae' in Joäo Pessoa maakt, gaat hij nogmaals ш op de 'dependencia­
theone' in de oorspronkelijk in het Duits geschreven tekst 'Die Anliegen der Befreiungstheolo­
gie', а с (1979), hier vooral 87-89 
113 Cf L Boff, Α β πα periferia do mundo, о с (1978) 19792. 
114 L Boff, Teologia do cauveiro, o.c (1975) 19802, hier 17-19. 
115 Idem, 20 
116 Idem, 23 
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Volgens Boff kent de concretisering van deze permanente hermeneutische 
structuur in de Latijnsamerikaanse sociale en politieke context twee niveaus. 
Allereerst het niveau van 'onderdrukJdng-afhankelijkheid-bevrijdinff (opressâo-
dependência-libertaçâo). Binnen de gegeven 'circun-stância', die het leven omgeeft 
en beperkt (cerca e aprisiona), én die het mogelijk maakt te bestaan (slancia), 
schept de mens een ruimte voor concrete vrijheid. Deze ruimte is een specifiek 
menselijke 'abertura', die enerzijds het besef geeft van de beperking van de eigen 
'circunstancia' (het is nog niet de gehele vrijheid en bevrijding), en anderzijds het 
inzicht brengt dat het ontkennen van die 'circunstancia' onderdrukking betekent 
en afhankelijkheid in stand houdt. Zo ziet Boff de 'circunstancia' als precaire 
concretisering van vrijheid en bevrijding, oftewel als een bemiddeling die bestaat 
als doorgang, beweging en proces. 
Het tweede niveau waarop de permanente hermeneutische structuur zich in de 
Latijnsamerikaanse context concretiseert, is het niveau van 'conflict-breuk-proces' 
(conflito-ruptura-processo). Voor Boff schept het zich rekenschap geven van de 
begrenzingen en mogelijkheden van de 'circunstancia' ook de kans op een 
conflict. Dit conflict drukt zich op de eerste plaats uit in een 'breuk'117, die 
ontstaat in een proces van 'in-dependentizar-se'118 van de 'circunstancia'. Dit 
kan een proces van bevrijding impliceren, wanneer het een conflict met heersende 
vormen van onderdrukking betreft en er een nieuwe 'circunstancia' historisch 
gestalte krijgt. 
Een van de belangrijkste vraagstukken voor Latijnsamerikaanse bevrijdingstheolo-
gie is nu volgens Boff, wat de betekenis is van de verschillende historische 
concretiseringen, met name de Latijnsamerikaanse, in het perspectief van het 
globale bevrijdingsproces. Dit perspectief beschouwt hij als een optiek die 
voorkomt uit een 'nieuw bewustzijn', dat zelf inherent is aan het bevrijdingsproces. 
De specifiek Latijnsamerikaanse 'virada de consciência' (bewustzijnswending) 
maakt het volgens hem mogelijk de geschiedenis te zien als een conflict dat zelf 
de voorwaarden schept voor het 'irrumperen' of 'imploderen' van een bevrijdings-
119 
proces. 
22 Radicalisering: bevrijdingsproces en mysterie 
Wat Boff tegen deze achtergrond het meest bezighoudt, is de radicalisering van 
het hermeneutisch probleem in de vraag wat het 'zien' (ocular) is dat opkomt met 
het ontstaan van een nieuw historisch bewustzijn van bevrijding.120 Hier her-
neemt hij ook de vraag wat er de reden voor is dat juist nu, in de actuele Latijns-
amerikaanse geschiedenis, een bewustzijn van bevrijding doorbreekt. Daarbij gaat 
hij ervan uit, dat zulke vragen zelf al een optiek van een historisch bevrijdend 
bewustzijn veronderstellen. Het 'zien' als zodanig, oftewel heel het gebeuren van 
117 "O condilo manifesta o carácter de ruptura que a abertura pode assumir", idem, 22 
118 Idem, 22 
119 Idem, 24 
120 Idem, 26 Hier ook 'Os dois olhos da teologia- theologia ante et retro oculata', in id , A β na 
periferia do mundo, о с (1978) 19792, hier 7-13 
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de opkomst van een bewustzijn van bevrijding121, is volgens hem niet te vatten: 
het oog staat toe te zien maar laat zichzelf niet zien. Met behulp van die analogie 
stelt hij dat bevrijding bestaat wegens een mysterie, dat steeds aanwezig is maar 
zich ook voortdurend terugtrekt in de eigen ontoegankelijkheid. Hierop voort-
gaande brengt hij de radicale betekenis van het bevrijdingsproces zelf ter sprake: 
het uitdrukkelijk besef van onwetendheid en onmacht ten opzichte van het 
ontstaan van het historisch bevrijdend bewustzijn heeft geleid tol een nieuwe 
houding, die vrijmaakt ten opzichte van zowel afhankelijkheid als óók bevrijding. 
In dit licht stelt Boff zijn vitale vraag: in hoeverre is het historisch bewustzijn van 
bevrijding de openbaring van Iets dat groter is? 
In de paragraaf 'Bevrijding als uitdrukking en manifestatie van openbaring in 
deze tijd' (ook opgenomen in Teologia do cativeiro e da libertaçao)m, verdiept 
Boff het vraagstuk van bevrijding in relatie tot het historisch bewustzijn ervan, en 
brengt dit in verband met het mysterie dat aan beide voorafgaat. Bevrijding 
omschrijft hij als voortkomend uit een kracht, een bron die zich onttrekt aan 
iedere poging om hem te benoemen, domesticeren of manipuleren. Bevrijding 
bestaat dankzij 'Datgene wat groter is en er aan voorafgaat' ("Aquilo que é 
maior"; "algo prèvio"123). Naast het beeld van het oog gebruikt Boff hier ook 
het beeld van de bron die de rivier doet ontstaan, zélf echter niet de rivier is en 
er ook niet in binnengaat.124 Over het historisch bewustzijn daarvan zegt hij dat 
het simpelweg bestaat, dat het 'verscheen'.125 Om dit toe te lichten gebruikt hij 
het beeld van de roos die bloeit zonder 'waarom', en verwijst hij naar de atmos-
feer die de voorwaarde, de vooronderstelling is voor het ademhalen. 
Het 'Iets' dat voorafgaat aan bevrijding en aan het historisch bewustzijn daarvan, 
noemt hij het "instellend en structurerend principe"126, waardoor elk spreken, 
bewegen en handelen verschijnen. Dit principe toont zich indirect, namelijk via 
alles wat er uit voortvloeit127; zelf trekt het zich terug in de stilte van het eigen 
mysterie. In theologische termen noemt Boff dit het 'Mysterie van het leven, God, 
het Transcendente'. Daarvan is het 'bewustzijn van bevrijding' afkomstig, dat 
121 Boff noemt dit het "evento-emergência de libertaçâo consciente", id., Teologia do catrveiro, о с. 
(1975) 19802, hier 26 
122 Deze paragraaf is onderdeel van Boffs vierde hoofdstuk 'Libertaçâo como teologia', in Grande 
Sinai 28(1974), 200-218 en in· id , Teologia do canveiro, о с. (1975) 19802, Cap. IV, 73-82 
123 Idem, 26 en 79 
124 Boff spreekt ook van een 'diepe leegte.' (vazio profundo) die doet gaan en spreken en geeft 
daarvoor een citaat, ontleend aan een franse vertaling van Lao Tse («Tao te King»): "Tnnta 
raios rodeiam urn euco. Mas é onde os raios nâo raiam que a roda roda. Vaza-se a argila e se 
faz о vaso. Mas έ о vazio que perfaz a vasilha. Urna casa έ perfuiada por portas e janelas. Mas 
é aínda o vazio que nos possibilità a habitaçâo. Apalavram-se falas e se falam palavras Mas έ 
o silencio que comunica a linguagem O ser dà as possibilidades. Mas é о nâo ser que dá о 
Sentido", id , Teologia do cativeiro, о с. (1975) 19802, 80-81. 
125 "Eia simplesmente está ai Eia apareceu", idem, 79. 
126 Hij spreekt van het "pnncípio instaurarne e estnimrante", idem, 79. 
127 Idem, 80 "através de tudo о que dele emana e pro-mana" 
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omgekeerd zelf het Mysterie van God of de God van het Mysterie openbaart.128 
In de beelden die dit bewustzijn voortbrengt, zoals dat van de bevrijdende God, 
laat God, de onnoembare, zichzelf noemen en realiseert zijn parousia in de 
geschiedenis. 
Het gaat bij dit alles volgens hem om een 'existentieel kennen'129 van God als 
bron van verlossing, van volheid van leven, van totale bevrijding. God communi-
ceert 'multifarie multisque modis'130, door verschillende historische bemiddelin-
gen van de eschatologische verlossing: in de schepping, in religieuze instituten, in 
wijsheid, in profetische aankondigingen, in Jezus Christus. Op vergelijkbare wijze 
manifesteert Hij zich als totale bevrijding die binnen het historisch proces wordt 
voorbereid. De band nu tussen het proces van historische bevrijding en verlossing, 
situeert Boff binnen het perspectief van de eenheid van de verlossingsgeschiedenis. 
Hij stelt dat het "waarachtig proces van bevrijding synoniem is aan heilsgeschie-
denis. Een authentieke groei van de wereld is ook een groei van het Rijk God ... 
omdat een integrale bevrijding ... uitstaat naar een eschatologische verwerkelij-
king".131 
Uiteindelijk koppelt Boff dit alles terug naar de taken van bevrijdingstheologie. 
De functie van bevrijdingstheologie is, zo stelt hij, niet slechts factor van histori-
sche verandering te zijn, maar een wenk (aceno) te zijn naar iets dat ondenkbaar 
en onuitspreekbaar is.132 Het is daarbij voor de theologie van belang voor ogen 
te blijven houden dat het 'Beslissende' zich uitdrukt in bevrijdende manifestaties, 
maar nooit zelf verschijnt. Daaruit leidt hij enkele consequenties af. Omdat het 
Mysterie van bevrijding zich op verschillende manieren toont, valt de gelovige en 
theologische dimensie van de werkelijkheid niet 'exclusief samen met de realiteit 
die theologisch of gelovig wordt geduid.133 Elke 'bevrijdende praxis' ontsluit een 
theologische dimensie. Geloof en theologie zijn bijgevolg ook niet strikt te 
beperken tot hun specifieke uitdrukkingsvorm in de kerk of in de geloofstaal. Het 
geloof beperkt zich evenmin tot de religie, maar verschijnt binnen het bevrijdings-
proces steeds daar waar erkend wordt dat de kracht die het bevrijdingsproces in 
gang zet en mogelijk maakt, voortdurend ontsnapt aan de mens zelf.134 Religie 
128 L Boff "A consciência de libertaçâo, eia mesma, como fenómeno e como totalidade signifi-
cante, é revelaçâo deste Misténo de Deus ou Deus do Misténo", id., Teologia do caavetro, о с 
(1975) 19802, 80 
129 Idem, 95 
130 Idem, 96 
131 L Boff, Teologia do canveiro, о с (1975) 19802, 95-96 
132 De taak van de theologie is "deixar aparecer o Impensável e Inefável que está na ongem de 
qualquer processo de hbertaçâo", idem, 80, ook id , Teologia e semiótica', in Vozes 70(1976)5, 
325-334, hier vooral 333 en 334 
133 L Boff, Teologia do canveiro, о с (1975) 19802, 78 
134 "Fé surge dentro do proprio processo de libertaçâo sempre que о hörnern comprometido e 
engajado se dà conta que a força e о vigor que movem e subjacem о processo libertador 
escapam continuamente ao pròprio homem". L. Boff, Teologia do caaveiro, o.e. (1975) 19802, 
81 
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thematiseert slechts deze dimensie en probeert er een taal voor te scheppen. Aan 
de mysterieuze bron, het onzichtbare 'ocular', ontspringen alle bevrijdende 
bewegingen en manifestaties daarvan, niet alleen de religieuze. Alle hebben een 
theologische dimensie, omdat ze openbaring en historisering van dit Mysterie zijn. 
Bovendien is één van die manifestaties de theologie zelf, die als zodanig ook een 
bevrijdende dimensie omvat: de taak van de theologie is die dimensie bloot te 
leggen, te thematiseren en in een praxis om te zetten.135 
Grondstructuur van de persoonlijke vrijheid 
Boff verdiept zijn reflecties over de radicalisering van het hermeneutisch pro-
bleem verder in Teologia do cativeiro e da libertaçâo, door het in verband te 
brengen met de grondstructuur van de persoonlijke vrijheid en de noodzaak van 
een bevrijdingsproces.13* Hij tekent in dit verband aan, dat zijn reflectie meer 
van filosofische dan van sociaal-analytische aard is.137 De grondstructuur van de 
persoonlijke vrijheid zet hij aldus uiteen. 'Vrijheid' bestaat als 'in-dependência' ten 
opzichte van de 'circunstancia' (een vrij-zijn-van, dat de mogelijkheid geeft tot 
'reforma'), of als 'autonomia' ten opzichte van elke voorgegeven bepaling (een 
vrij-zijn-voor, dat kan leiden tot 'revoluçâo'). In deze laatste beweging gaat het 
om de vrijheid iets dat vreemd is eigen te maken: de mens is vrij wanneer deze 
het bepaald-zijn door de eigen situatie op zich kan nemen, maar is 'cativo' 
wanneer die bepaling niet vrijwillig wordt, of kán worden geaccepteerd.138 
Precies daar ligt volgens Boff de radicale structuur van de menselijke vrijheid; de 
dialectische eenheid van 'liberdade' en 'cativeiro'. 
Meer nadrukkelijk dan waar het ging over de hermeneutische grondstructuur van 
het bevrijdingsproces, kenschetst hij het bevrijdingsproces hier als proces \anper-
manente beslissing.139 Daarmee zijn vier structurele momenten verbonden, die als 
volgt door Boff analytisch worden onderscheiden. Allereerst het 'conflict', dat op-
treedt wanneer het bestaan als 'in-dependência' zover onmogelijk is geworden dat 
de mens het niet meer kan accepteren, en protest aantekent. Daarin is tevens een 
'crisis' geïmpliceerd, die de kans in zich draagt voor een nieuw project en die om 
een beslissing vraagt. Het derde moment is het 'nieuweproject', een open bemidde-
ling, gericht op een nieuwe bepaling in een bevrijdingsproces waar al ideologisch 
is gebroken met de afhankelijkheid. Het vierde, tenslotte is de 'beslissing' zelf ('de-
cisäo', of 'cisäo' met de 'dependencia'); deze kan in haar meest radicale vorm een 
bewuste keuze zijn voor het opofferen van het leven, een 'martirio'.140 
135 Idem, 70. 
136 Dit hoofdstuk, onder de titel 'O que é propriamente processo de libertaçâo? Urna refleçào 
sobre a estrutura', in: Teologia do cativeiro, o.e. (1975) 19802, 83-102, publiceerde Boff niet 
eerder. 
137 Idem, 83. 
138 Idem, 87. 
139 Idem, 89. 
140 Een dergelijke keuze voor de dood komt voort uit de fundamentele vrijheid van de mens en 
wordt door Boff omschreven als een "mística de aceitaçâo (que) libertará verdadeiramente até 
no pròprio fracasso da libertaçâo. Porque a pessoa se liberta de si mesmo, de seus projetos e 
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Het drama van de vrijheid 
Tegen de achtergrond van zijn uiteenzetting van de dialectische beweging tussen 
een vrij-zijn-van en een vrij-zijn-voor, behandelt Boff het drama van de vrijheid. 
Dit drama ligt daar, waar het bepaald zijn door de 'circunstancia'141 verandert 
in bewuste pogingen de 'dependencia' in stand te houden, via onderdrukking en 
repressie. De diepe ambiguïteit in het omgaan met de fundamentele vrijheid, 
verstaat Boff in christelijk perspectief in termen van 'zonde', die de menselijke 
vrijheid fundamenteel heeft geblesseerd. Dit is ook het kader waarin hij de 
vrijheid plaatst die Christus bracht: de vrijheid die vrij maakt van zonde (Paulus). 
De grondstructuur van de persoonlijke vrijheid reproduceert zich op zijn beurt 
ook in het sociale proces: in momenten van conflict en crisis, waarin de 'cir-
cunstancia' haar legitimiteit verliest, is de beslissing bepalend voor een breuk met 
de concrete situatie en voor een nieuwe autonomie, waarin een nieuw bevrijdings-
project vorm krijgt. 
Boff sluit deze redeneringen over de structuur van het bevrijdingsproces af met 
twee uitspraken die de interne begrenzing betreffen van enerzijds het actuele 
bevrijdingsproces en anderzijds de bijbelse bevrijding. Het gevaar van het huidige 
proces in Latijns-Amerika is, dat bevrijding slechts in termen van sociaal-econo-
mische systemen en ideologieën wordt verstaan, en niet wordt opgevat als iets dat 
tot de wortel gaat van de ambiguïteiten van sociale èn persoonlijke realiteiten."2 
In het Nieuwe Testament, vooral bij Paulus, bestaat de interne begrenzing van 
bevrijding er daarentegen in, dal deze bij uitstek wordt gesitueerd in het persoon-
lijke en niet altijd correspondeert met het sociale. 
2 3 Sacramentaal geloof en praxis 
Tegen de achtergrond van het voorgaande stelt zich de vraag hoe Boff in zijn 
eerste systematisch bevrijdingstheologische studies de verhouding verklaart tussen 
het historisch bewustzijn van bevrijding, het sacramentaal geloof en de praxis. 
Kort samengevat is voor Boff in Teologia do cativeiro e da libertaçâo de 'irruptie' 
van het historisch bewustzijn van bevrijding in de Latijnsamerikaanse context het 
vertrekpunt. Een reflectie op dit 'historisch bewustzijn van bevryding" is voor hem 
van meer beslissend belang dan een verhandeling over de 'praxis van bevrijding'. 
Uit de passages waar hij het meest nadrukkelijk het concept 'bewustzijn' behan-
delt143 zijn drie bepalingen van de term af te leiden. Op de eerste plaats ver-
staat Boff het 'historisch bewustzijn' als inherent moment of deel van 'bevrijding' 
in de Latijnsamerikaanse reahteit. Bevrijding beperkt zich daarbij niet tot de 
do empenho de sua pròpria luta. Entáo έ totalmente livre para Aquele de quem vem a liberda-
dc". L. Boff, Teologia do cativeiro, o.e. (1975) 19802, 91. 
141 Boff noemt dit ook het "cativeiro criacionalmcnte inocente", id., Teologia do cativeiro, o.e. 
(1975) 19802, 90. 
142 Idem, 101. 
143 In het eerste en vierde hoofdstuk van zijn boek, onder de titels 'A hermenéutica da consciência 
histórica da libertaçâo' en 'Libertaçâo como teologia', in: id., Teologia do cativeiro, o.e. (1975) 
19802, 13-26 en 73-82. 
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sociaal-politieke inhoud, maar verkrijgt het statuut van horizon, nieuw perspectief. 
Voorts beschouwt hij, in navolging van Gustavo Gutiérrez144, dit bewustzijn als 
deel van een omvattend historisch bevrijdingsproces. In dit verband is het 
'historisch bewustzijn' ook een inherent moment van een omvattende geschiedenis 
van bevrijding, die zelf bovendien niet alleen sociaal-politiek te duiden is, maar 
ook een antropologische betekenis heeft.145 
Van deze geschiedenis ontleedt Boff vervolgens de hermeneutische grondstruc-
tuur, die zich in Latijns-Amerika concretiseert op twee niveaus: in termen van 
'onderdrukking-afhankelijkheid-bevrijding' en als 'conflict-breuk-proces'. Hij stelt 
dat het nieuw historisch bewustzijn — dat zelf opgekomen is als inherent aan het 
bevrijdingsproces — het in Latijns-Amerika mogelijk maakt de geschiedenis van 
afhankelijkheid en onderdrukking te zien als een conflict, dat de voorwaarden 
biedt voor het 'irrumperen' of 'imploderen' van een bevrijdingsproces146 waarin 
zich het 'instellend en structurerend principe van bevrijding' openbaart. 
Opvallend is hier, dat Boff de relatie tussen het historisch bevrijdend bewustzijn 
en het geloof niet thematiseert. Een van zijn zeldzame uitspraken die in die 
richting worden gedaan, is waar hij naar voren brengt dat het moment van het 
geloof in het bevrijdingsproces opkomt, zodra er 'rekenschap van wordt gegeven' 
dat de kracht die het bevrijdingsproces beweegt zich uiteindelijk terugtrekt in de 
eigen ontoegankelijkheid en aan de mens ontsnapt.147 
Veel duidelijker werkt Boff de verhouding tussen praxis en geloof uit. Zo gaat hij 
uitvoerig in op de geloofs- en theologische dimensie van de praxis, spreekt bij 
herhaling van een geloofspraxis ('praxis da fé') en hanteert de term praxistische 
dimensie van geloof en theologie. In dit verband valt op, dat hij in zijn theologie 
van ballingschap en bevrijding weüswaar de termen bevrijdende praxis en pràtica 
gebruikt, maar er geen inhoudeüjke bepaling van geeft. Uit zijn teksten is wel af 
te leiden, dat hij de voorwaarden voor een bevrijdende praxis ontleent aan het 
hart van de grondstructuur zelf van het bevrijdingsproces: de aanklacht van 
onderontwikkeling en de noodzakelijke breuk met het netwerk van afhankelijk-
heid, middels een conflict waarin ideologieën en mechanismen van afhankelijkheid 
en onderdrukking worden ontmaskerd.148 
Het centrum van Boffs programma voor een theologie van ballingschap en 
bevrijding ligt in het geloof. Al aan het begin van Teologia do cativeiro e da 
libertaçao merkt hij op dat een intuïtief en sacramentaal kennen van de werkelijk-
heid, dat nog in een globaal en confuus stadium verkeert, reeds gemarkeerd is 
door een geloofshorizon.1*9 Zijn bepaling van geloof is daarbij zeer breed: geloof 
en theologie vallen niet samen met de reaHteiten die gelovig of theologisch 
144 Idem, 20. 
145 Idem, 24. 
146 Idem, 24. 
147 Idem, 81. 
148 Idem, 17-19. 
149 Idem, 31. 
236 
worden geduid; alle bevrijdende manifestaties hebben een gelovige en theologi-
sche dimensie, omdat ze openbaring en historisering van de bron, het mysterie 
van bevrijding zijn. Ook stelt hij nadrukkelijk, dat het geloof meespeelt in de 
bepaling van een kritische analyse van de realiteit. Tevens is het geloof de 
centrale notie in zijn formulering van de taken van een theologie van ballingschap 
en bevrijding. 
De waardering die Boff in zijn eerste systematisch bevrijdingstheologische 
verhandeling heeft voor het sacramentaal geloof, wordt naderhand kenmerkend 
voor het geheel van zijn bevrijdingstheologisch oeuvre. Voordat de theologie van 
ballingschap en bevrijding zich uitdrukt als 'kritische reflectie op de praxis in de 
horizon van het christelijk geloof, dus voorafgaand aan een methodologische en 
inhoudelijke uitwerking van de theologie zelf, bestaat er volgens hem een 'ge-
loofspraxis' en een 'gepraktiseerde ervaring van bevrijding*.150 Om dit toe te 
lichten maakt hij een onderscheid tussen een sacramentale en een sociaal-analyti-
sche (of 'kritische') uitwerking van de bevrijdingstheologie.151 De 'sacramentale' 
is gebonden aan de ervaring van de 'optie voor de armen', aan de ontdekking 
door Latijnsamerikaanse christenen van 'de armen', en aan ethisch-religieuze 
verontwaardiging ten aanzien van onrechtvaardige situaties. 
De behoefte aan kennis van de werkelijkheid van armoede en onrechtvaardigheid 
is hier gemotiveerd vanuit het geloof, maar is vooralsnog van 'intuïtieve', 'sapiën-
tiële', niet-wetenschappelijke aard. Vanuit het geloof wordt begrepen dat de 
Latijnsamerikaanse werkeüjkheid in tegenspraak is met het plan van God en 
veranderd moet worden. Dit sacramentale geloof zelf is voor Boff niet beperkt tot 
een christelijke duiding ervan, maar is algemeen menselijk en is een inherente 
dimensie van het bevrijdingsproces zelf. Het bevrijdingsproces is de hermeneuti-
sche locus. 
Boff beschouwt deze 'sacramentale articulatie' als deel van een 'volkse theolo-
gie'.152 Kenmerkend voor een zulk een 'volkse théologie' is dat een louter inner-
lijke en geprivatiseerde opvatting van het christelijk geloof vermeden wordt. Aan 
de andere kant loopt de praxis die met deze vorm van theologie correspondeert 
volgens Boff het gevaar spontaneïstisch en pragmatisch te zijn, als gevolg van de 
afwezigheid van een sociale analyse. Binnen de kerkelijke institutie draagt een 
dergelijke 'sacramentale' vorm van bevrijdingstheologie nog de sporen van 
assistentialisme en paternalisme.153 
150 Idem, 29; ook id., 'Die Anliegen der Befreiungstheologie', o.e. (1979), hier 71. 
151 L. Boff, 'Die Anliegen der Befreiungstheologie', a.c. (1979), 80-87; L. Boff/C. Boff, Da 
libenaçâo. O senado teológico das libenaçôes socio-históricas, o.e. (1979), 12-21. 
152 In Brazilië wordt dit onder meer ook door V. Codina uitgewerkt: 'Por urna teologia mais 
simbólica e popular', a.c. (1986), 149-173; ook R. García-Mateo, 'Die Methode der Theologie 
der Befreiung. Zur Überwindung des Erfahrungsdefizit in der Theologie', in: Stimmen der Zeit 
3(1986)6, 386-3%. 
153 L. Boff/C. Boff, Da libenaçâo. O sentido teológico das libenaçôes socio-históricas, o.e. (1979), 
12-13. 
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Een werkelijk bevrijdende praxis is volgens Boff slechts mogelijk door bemidde-
ling van een kritische sociale analyse. De bevrijdingstheologie die met behulp van 
een dergelijke bemiddeling werkt, is evenals de 'sacramentale articulatie' gewor-
teld in een 'geloofspraxis' en in de 'optie voor de armen'. Zodra hij nu spreekt 
van een theologische reflectie op de bevrijdingspraxis, ontleent Boff de kritische 
dimensie van het geloof aan een christelijke duiding van het geloof in Jezus 
Christus. Daar ligt voor hem het minimum, de grond waarop het geloof als 
constitutief element in de bevrijdingspraxis kan functioneren. Met behulp van een 
sociaal-analytische articulatie kan de bevrijdingstheologie de mechanismen van 
armoede en onderdrukking analyseren, en zich ontwikkelen als een "kritische 
reflectie in het licht van het christelijk geloof over de praxis van bevrijding, vooral 
die van christenen, met het oog op de integrale bevrijding van de mensheid".154 
Die kritische functie van het geloof is volgens hem mogelijk, omdat de geloofs-
dimensie niet gebonden is aan de bevrijdende praxis, maar aanwezig is in elke 
bevrijdende manifestatie. In die zin kent hij het primaat toe aan het geloof ten 
opzichte van elke incarnatie daarvan. Dit geldt allereerst voor het intuïtief, 
sacramentaal kennen van de realiteit: ook al is dit kennen nog niet gethemati-
seerd en tot bewustzijn gebracht, volgens Boff is het wel gemarkeerd door een 
geloofshorizon.15* 
3 Sociaalwetenschappelijke bemiddeling 
De relatie tussen sacramentaal geloof en praxis die in het voorgaande aan de 
orde was, komt op een ander niveau in Boffs theologie terug in termen van de 
relatie tussen bevrijdingspraxis en geloof. In het volgende staat de spanningseen-
heid in Boffs theologische uitgangspunten centraal, namelijk tussen het christelijk 
geloof en de bevrijdingspraxis. De optie voor de armen speelt binnen die span-
ning een invloedrijke rol. 
3.1 Bevrijdingspraxis en christelijk geloof 
In het gebruik dat Boff maakt van het concept 'praxis' zijn sinds de tweede helft 
van de jaren zeventig verschillende marxistische invloeden aan te wijzen. Karakte-
ristiek voor een marxistisch concept van sociale praxis in algemene zin is, dat het 
een kritisch bewustzijn omvat, dat het een kwaütatief andere maatschappij 
voorstaat als concrete doelstelling van structurele verandering, en dat het een 
subject van sociale verandering aanwijst. Boff verwerkt deze globale principes. Hij 
eigent zich echter niet op a-kritische wijze marxistische invullingen van het 
praxisconcept toe. Voor wat betreft het subject van de praxis wijkt hij bijvoor-
beeld af van het klassieke marxisme, dat van oudsher het proletariaat als subject 
154 L Boff, 'Die Anliegen der Befremngstheologie', a.c. (1979), 71, interessant hier is ook id., 
Teologia do canveiro, о с. (1975) 19802, 42, en id, О caminhar da Igreja com os oprimidos, о с. 
(1980), 188, en L Boff/C. Boff, Da libenaçâo. O sentido teológico das libertaçôes socio-lusióncas, 
o.c (1979), 13-14 
155 L. Boff, Teología do cativeiro, o.e. (1975) 19802, hier 31. 
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van de geschiedenis bestempelt. Eigen aan hem is ook dat hij de verlossende 
heilsbetekenis in het concept integreert. Hiermee brengt hij een factor van 
gratuiteit in de praxis welke vreemd is aan het marxisme.156 
Naar de mening van Boff is de bevrijdingspraxis niet te verstaan zonder een 
directe band te leggen met de 'armen' en 'onderdrukten' als subject van de 
theologie. Het gaat hem echter niet om de armen zonder meer, maar om hen die 
op bewuste wijze inzicht willen krijgen in hun situatie van armoede en actief een 
bijdrage willen leveren aan het veranderen van deze situatie.157 Daarmee ver-
wijst hij naar georganiseerde delen van het volk, maar ook naar sectoren die niet 
georganiseerd zijn maar zich solidariseren met de strijd voor bevrijding van het 
volk. Deze armen zijn 'interlocutores privilegiados' van bevrijdingstheologie en 
worden bovendien sinds het eind van de jaren zeventig door hem ook in toe-
nemende mate subject van de uitwerking van de theologie zelf genoemd; hierdoor 
bereikt de bevrijdmgstheologie volgens hem haar waarachtige authenticiteit. Meer 
dan andere Latijnsamerikaanse theologen werkt hij uit, dat dit proces bij uitstek 
gestalte krijgt via de CEB's. 
Evenmin als de categorie 'praxis' identificeert Boff de theologische categorie 
'armen' met de sociaalwetenschappelijke bepaling ervan (bijvoorbeeld 'klasse'). 
Voor een belangrijk deel is dit verklaarbaar uit de breedte zelf van de notie 
'arme'. Deze verhindert een simplistische identificatie met de 'sociaal uitgebuite 
klasse'. Dit betekent echter niet dat voor hem het evangelisch concept van armen 
strikt gescheiden is van het sociologisch klassenconcept. De 'optie voorde armen', 
door hem ook wel de 'sociale plaatsbepaling' van de kerk en de theologie 
genoemd, beschouwt hij als een noodzakelijke voorwaarde voor het opbouwen van 
een bevrijdende theologie. De optie voor de armen maakt het volgens hem 
mogelijk de bevrijdende heilsbetekenis van de christelijke openbaring in de 
bevrijdingspraxis te kennen en theologisch te verdiepen. Diezelfde optie schept 
echter niet vanuit zichzelf, noodzakelijkerwijs en automatisch, een relevante en 
bevrijdende theologie. Hoewel er historische banden bestaan tussen de optie voor 
de armen en de bevrijdingspraxis, worden ze in het oeuvre van Boff niet met 
elkaar geïdentificeerd. Een dergelijke identificatie zou ook onvolledig zijn, ten 
nadele van de bevrijdingspraxis. Het concept bevrijdingspraxis is namelijk meer-
omvattend, heeft een belangwekkende sociaal-politieke betekenis en geeft op 
beslissende wijze richting aan de optie voor de armen.158 
156 L. Boff, 'Cinco observaçôes de fundo a inteivençâo do Cardeal Ratzinger", a.c. (1984), hier 119; 
en L Boff/C Boff, Da hbertaçâo O senado teológico das libertaçâes socio-históncas, o.e. (1979). 
157 Onder meer L. Boff, Teologia da hbertaçâo: o mimmo do mínimo', a.c. (1978), 696-705. 
158 H. Assmann, Teología desde la praxis de la liberación. Ensayo teológico desde la América 
dependiente, Salamanca 1973; V. Westhelle, 'Pressupostos e implicaçoes do concetto de praxis 
em Hugo Assmann', in: Estudos Teológicos 21(1981)2, 7-31; G. Gutiérrez, 'Praxis de la libe-
ración, teología y evangelización', α с (1974), 68-100, AA., Iglesia y praxis de liberación, о с. 
(1974), J.C Scannone, Teología de la liberación y praxis popular. Aportes críneos para una 
teología de la liberación. Salamanca 1976, id, 'Das Theone-Praxis Verhältnis in der Theologie 
der Befreiung', in K. Rahner/C Modehn/H. Zwiefelhofer (Hrsg ), Befreiende Theologie Der 
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Eigen aan de optie voor de armen in het oeuvre van Boff is, dat deze een nieuwe 
rationaliteit voortbrengt. Die rationaliteit toont zich als een nieuwe wijze om de 
verhouding tussen theorie en praxis te verstaan. Daarin ligt de mogelijkheid 
besloten om bepaalde vraagstukken op te sporen en te behandelen die vanuit 
andere plaatsen niet als relevant zouden worden gezien.1W Hij benadrukt in dit 
verband, dat de invloed van de optie voor de armen in de bevrijdingstheologie 
niet beperkt is tot de keuze voor bepaalde theologische thema's, maar ook de 
vorm betreft waarin de gekozen thema's behandeld worden. 
De 'optie voor de armen' bemvloedt bij Boff dus op directe wijze de keuze voor 
een wetenschappelijk analyse-instrumentarium. Op andere plaatsen in zijn oeuvre 
signaleert hij evenwel dat het 'geloof het beslissend uitgangspunt is om te 
beoordelen welke analyse het meest adequaat is. De relatieve spanning die in 
deze termen ontstaat in de uitgangspunten van zijn bevrijdingstheologie, komt in 
de volgende paragraaf terug. 
Met het oog op de relatie tussen geloof en bevrijdende praxis betoogt Boff dat 
beiden niet met elkaar te identificeren zijn: het geloof gaat nooit geheel op in de 
bevrijdingspraxis. Evenmin kunnen de inhouden van het geloof worden terug-
gebracht tot de bevrijdende praxis: het geloof zelf heeft inhouden die voorafgaan 
aan elke praxis.160 Tussen praxis en geloofsreflectie bestaat naar zijn mening 
veeleer een dialectische en kritische relatie: de geloofsreflectie is niet onderwor-
pen aan een voorgegeven optie voor een bepaalde praxis (dit zou ideologisering 
betekenen), maar tussen beide bestaat een hermeneutische cirkel-beweging. 
Bovendien gaat volgens hem het geloof niet geheel op in de dialectische circulari-
teit tussen beide, maar bevat een fundamentele openheid naar God, zélfs ten 
aanzien van de incarnaties van het geloof in de praxis.161 
Vanuit deze uiteenzettingen is Boffs uitspraak te begrijpen, dat bevrijdingstheolo-
gie de meest coherente wijze van 'articulatie' poogt te zijn tussen het christelijk 
geloof en de bevrijdende praxis.162 De praxis is daarbij object van kritische 
Beitrag Latemamenkas zur Theologie der Gegenwart, Slutlgart-Berlin-Koln-Maiiu 1977,77-96; F 
Castillo, 'Befreiende Praxis und theologische Reflexion', in id (ed ), Theologie aus der Praxis 
des Volkes Neuere Studien zum Lateinamenkanischen Christentum und zur Theologie der 
Befreiung, München/Mainz 1978, 13-60 
159 Spreken over de optie van de armen in het oeuvre van Boff is onmogelijk zonder verwijzing 
naar de religieuze en spirituele fundering van deze optie In zijn boek over Franciscus merkt 
Boff op dat de radicale optie voor de armen die Franciscus maakte hem er niet toe bracht de 
armen te organiseren om hun reële, materiele armoede te overstijgen Om dat te verklaren 
keert hij terug naar het sociale bewustzijn in de historische context waarbinnen Franciscus 
leefde in die penode kon de kwestie niet in sociale en politieke termen aan de orde worden 
gesteld In de huidige penode, zo benadrukt Boff, is dit onvermijdelijk Zo staat de bevrijdings-
theologie voor hem in continuïteit en breuk met de traditie van de franciscaanse armoedebewe-
ging L. Boff, Sao Francisco de Assis ternura e vigor Urna lettura a partir dos pobres, Petrópolis 
(1981) 19822, onder meer 113 
160 L Boff, Teologia do cattveiro, о с (1975) 19802, 218. 
161 Idem, 218 
162 L. Boff, 'Die Anliegen der Befreiungstheologie', a.c. (1979), 75. 
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reflectie in het licht van het geloof en dus object van de theologie. Om vanuit en 
over de praxis theologische uitspraken te kunnen doen, kent hij een groot gewicht 
toe aan de verschillende bemiddelingen. Daarbij geldt de praxis als hermeneuti-
sche sleutel, als plaats voor theologische produktie en als hermeneutisch verifïca-
tiecriterium. In dit verband benadrukt hij bovendien dat het geloof zelf een 
kritische functie heeft ten opzichte van de praxis en ten aanzien van de gekozen 
opties en methoden daarbinnen. 
32 Mandsme als analyse-instrument 
Meer dan andere bevrijdingstheologen verwijst Boff bij het gebruik dat hij van 
het marxisme maakt voortdurend naar oriëntaties van het kerkelijk leergezag. 
Voor zijn verantwoording van de plaats van het marxisme in de theologie gaat hij 
uit van de belangrijkste documenten van paus Johannes XXIII, paus Paulus VI en 
de Latijnsamerikaanse Bisschoppenconferentie van Puebla. Uit «Pacem in Terris» 
(1963, n.159) van Johannes XXIII neemt hij het onderscheid over tussen filosofi-
sche ideeën en historische bewegingen.10 Van Paulus VI verwerkt hij vooral 
enkele gezichtspunten uit het document «Octogésima Adveniens» (1971, n.32 tot 
34)16\ waarnaar ook Puebla verwijst (1979, n.544 en 545).16S 
In «Octogésima Adveniens» n.33 onderscheidt Paulus VI vier niveaus waarop het 
marxisme zich uitdrukt: het marxisme 1) als 'actieve praktijk van klassenstrijd'; 2) 
als 'collectieve uitoefening van een economische en politieke macht onder de 
leiding van een enkele partij'; 3) als 'socialistische ideologie' gebaseerd op het 
historisch materialisme en op de negatie van elke transcendentie; en 4) dat zich 
presenteert als 'een wetenschappelijke activiteit, als rigoureuze methode' om de 
sociale en politieke realiteit te onderzoeken. Voor wat betreft dit laatste niveau, 
erkent paus Paulus VI dat het marxisme sommigen een werkinstrument biedt, 
een vooraf gegeven zekerheid voor het handelen, namelijk door zijn pretentie om 
als wetenschap de richting van de evolutie in de maatschappij te kunnen ontcijfe-
ren. In zijn interpretatie van dit document benadrukt Boff, dat Paulus VI het 
marxisme als wetenschappelijke theorie erkent en er vier epistemologische 
niveaus in onderscheidt, en dat hij wijst op illusies en gevaren, zonder echter het 
marxisme te veroordelen.166 
163 «Pacem m Terns», in Portugese versie A Pax dos Povos Carta encíclica Pacem m Tems 
(Documentos Pontificios η 141), Petrópolis (1963) 19848, η 159 
164 «Octogésima Adveniens» in Portugese vertaling As necesidades novas de um mundo em 
transformagäo Cana Apostólica Octogésima Adveniens (Documentos Pontificios n.180), 
Petrópohs (1971) 19794, η 32, 33, en 34 
165 CELAM, Puebla A evangelizaçâo no presente e no futuro da América Latina, o.e. (1979), η 544 
en 545 
166 L Boff, Puebla ganhos, avances, problemas emergentes m- REB 39(1979)153, 43-63, vergelijk 
hier ook id , О caminhar da Igreja com os oprimidos, о с. (1980), 198-199. Clodovis Boff stelt 
zich in eenzelfde lijn op als L Boff. volgens hem heeft het kerkelijk leergezag op het hoogste 
niveau noch het marasme als analysemethode veroordeeld, noch de bevrijdingstheologie, en 
evenmin het socialisme als historisch alternatief. Wel heeft Puebla volgens hem enkele 
'waarschuwingen' gegeven ten aanzien van zowel de gevaren van de relatie tussen christendom 
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In dit kader bestaat er een interessant debat onder bevrijdingstheologen over het 
gebruik van de marxistische analyse als moment van de theologische metho-
de.167 De globale vraag daarin is óf en zo ja welk type marxisme in de theologie 
gebruikt kan worden.16* Twee problematieken zijn vooral van gewicht in deze 
discussie: allereerst de vraag in hoeverre het geloof bepalend kan zijn bij de 
keuze voor een bepaalde sociaal-wetenschappelijke analyse, een probleem dat 
vooral ook Boffs theologie raakt. En ten tweede de vraag in hoeverre binnen de 
marxistische analyse een onderscheid gemaakt kan worden tussen het historisch 
materialisme en het dialectisch materialisme. Op deze vraag wordt hier eerst 
ingegaan. 
3.2.1 HISTORISCH EN DIALECTISCH MARXISME 
Waar hij het marxisme als wetenschappelijke theorie van sociaal-historische 
realiteiten verwerkt, stelt Boff dat hij kiest voor het marxisme in de vorm van het 
historisch materialisme. Met het begrip 'materialisme' verwijst hij niet naar een 
economisch deterministische analyse van de sociaal-historische realiteit, maar 
knoopt hij veeleer aan bij de epistemologische kritiek van Marx zelf op het 
dialectisch materialisme.1* Het gaat Boff in deze notie namelijk vooral om een 
alternatief voor het idealisme bij de interpretatie van sociaal-historische formaties. 
De toevoeging 'historisch' betekent dat de materiele voorwaarden niet eens en 
voor altijd vastliggen, maar in de geschiedenis aan verandering onderhevig zijn en 
bovendien onderling en met andere grootheden in een dialectische relatie staan. 
Een van de vragen hier is in hoeverre er binnen het mandsme een strikte schei-
ding kan worden aangebracht tussen historisch materialisme en dialectisch 
en marxisme, als het nsico dat een theologie loopt zodra die zich ontwikkelt vanuit een praxis 
die wordt geanalyseerd met behulp van de 'marxistische analyse'. 
167 Cf. onder meer de tenoren P. Arrupe, 'Sobre a análise marxista Carta aos provincials Jesuítas 
da America Latina e para conhecimento dos Superiores Maiores', m REB 41(1981)162,348-352; 
R.P. Bigo, 'Analyse marxiste et matérialisme dialectique', in- CELAM, L'Eglise populaire et 
théologie de la libération. Pans (1985) 1988, 229-238; H. Lepargneur, 'Metodologia teológica e 
categorías sociológicas', H. Lima Vaz, 'Marx e о cristianismo', in: Perspectiva Teológica 
15(1983)37,351-364, O. von Nell-Breuning, 'Marxismus - zu leicht genommen', m: Sommen der 
Zea 110(1985)2, 87-91. 
168 L. Boff, О cammhar da Igreja com os oprimidos, о с. (1980), 199; J. Comblin, Teologia e 
marxismo na América Latina. Algumas consideraçôes sobre о tema', in: Perspectiva Teológica 
16(1984)40, 292-311; F. Castillo, 'Os cnstäos e о marxismo: um problema com historia', iir REB 
44(1984)176, 781-792; J.C. Scannone, 'El papel del análisis social en las teologías de liberación 
contextuadas', a.c. (1985) 1986, 137-158, Ρ Etilen, 'Ist die Verwendung der marxistischen 
Gesellschaftsanalyse in einer Theologie möglich"'', in: J.B Metz (Hrsg.), Die Theologie der 
Befreiung- Hoffnung oder Gefahr für die Kirche?, Dusseldorf 1986, 99-115; P. Rottlander (Hrsg ), 
Theologe der Befreiung und Marxismus, Munster 1986. 
169 Ook J. Aneó, 'Acerca de «Marx y Amcnca Latina»', in: Socialismo y Participación 21(1983), 
123-146 
242 
materialisme.170 Boff is van mening dat het mogelijk is de marxistische analyse in 
de vorm van het historisch materialisme te scheiden van het marxisme als 
theoretisch-filosofïsche praktijk. Deze laatste verstaat hij als het dialectisch-
atheïstisch marxisme, met een alomvattende 'kosmovisie'. Herhaaldelijk komt hij 
in zijn oeuvre terug op deze scheiding tussen een marxistische analyse van 
wetenschappelijke aard en de globale marxistische kosmovisie.171 Op dit laatste 
terrein bestaat er volgens hem een onverzoenbare tegenstelling tussen het geloof 
en het marxisme. Hij beschouwt daarbij de band tussen het historisch en dialec-
tisch materialisme niet als noodzakelijk en intrinsiek, zoals vele anderen dit doen, 
maar als een band van historische en conjuncturele aard. Volgens hem is het 
mogelijk om bij het gebruik van het marxisme in Latijnsamerikaanse context een 
onderscheid te maken tussen beide. Boff argumenteert in dit verband dat het 
dialectisch materialisme, met haar pretenties een alomvattende visie op de 
totaliteit te kunnen bieden, essentieel verbonden is met het atheïsme. Hij merkt 
bovendien op dat het dialectisch materialisme niet in eerste instantie in de lijn 
van Marx zélf ligt, maar veeleer geplaatst moet worden in de lijn van Engels. 
Door opponenten van bevrijdingstheologie wordt de mogelijkheid een dergelijke 
scheiding aan te brengen tussen historisch en dialectisch materialisme in twijfel 
getrokken.172 De CELAM heeft in het «Documento de Trabalho» ter voorberei-
ding op Puebla de nummers 257 tot 289 aan deze kwestie gewijd. Hier is vooral 
een theologische kritiek op de marxistische analyse uitgewerkt. Het document 
(n. 268-269) stelt vast dat momenteel in Latijns-Amerika en elders wordt aange-
nomen dat er tussen de marxistische analyse en de leerstellingen van het marxis-
me niet alleen onderscheid, maar zelfs een scheiding bestaat. Het document 
neemt zelf echter de stelling in dat beide niet te scheiden zijn en beroept zich 
daarvoor op hetzelfde argument als het 'Documento de Consulta' reeds naar 
voren heeft gebracht, namelijk dat marxisten vanaf Marx en Engels volgehouden 
hebben dat er een onscheidbare eenheid bestaat tussen beide niveaus. Het 
document benadrukt verder, in de üjn van het pauselijk leergezag, dat een globale 
verwerking van de marxistische analyse grote risico's oplevert voor het geloof, 
gegeven de eenheid tussen praxis en leer in het marxisme (nr. 270).173 
170 Cf. ook S. Silva Gotay, 'Las condiciones históricas y teóricas que hicieron posible la incorpora-
ción del materialismo histórico en el pensamiento cristiano en América Latina', in: Cristianismo 
y Sociedad 84(1985), 25-48. 
171 L. Boff/C. Boff, 'Cinco obseivaçôes de fundo à intervencao do Cardeal Ratzinger', a.c. (1984), 
hier vooral 118-119; en ook L. Boff, 'Puebla urna obra verdadeiramente de Deus', in: Grande 
Sinai 33(1979)4, 243-281, hier 273-274; ook id., O caminhar da ígreja com os oprimidos, o.e. 
(1980), hier 198. 
172 R. de la Cierva, Jesutias, Iglesia y marxismo 1965-1985. La teología de la liberación desenmasca-
rada, Barcelona 1986; R. Díaz-Salazar Martín, 'Marxismo y teología de la liberación', in: Iglesia 
Viva (1985)116/117, 303-310. 
173 Het is overigens verrassend hoezeer dit standpunt met stelligheid door de CELAM naar voren 
wordt gebracht, terwijl deze kwestie juist in marxistische kringen in debat is, zonder dat over 
een interpretatie enige consensus is bereikt. 
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Een van de andere onderliggende kwesties in dit verband is in hoeverre de 
verbondenheid tussen enerzijds de marxistische analyse en anderzijds de marxis-
tisch ideologische en filosofische vooronderstellingen en uitgangspunten doorslag-
gevend is of moet zijn voor het theologisch gebruik van de marxistische analyse. 
Tegenover Boff nemen verschillende bevrijdingstheologen, waaronder Pablo 
Richard, Giulio Girardi en Míguez Bonino, de positie in dat de marxistische 
analyse noodzakelijkelijkerwijs banden heeft met niet alleen filosofisch-ideologi-
sche vooronderstellingen die uit de marxistische traditie zelf voortkomen, maar 
ook met de revolutionaire strategie van verandering en een alternatief 
maatschappijproject.174 Op grond van de mate van erkenning van deze banden 
van de marxistische analyse, lopen de posities onder bevrijdingstheologen uiteen, 
waarbij de hiervoor genoemde auteurs stellen dat het mogelijk is en tevens nuttig 
voor het christelijk geloof en de theologie om de marxistische analyse te verwer-
ken, inclusief de vooronderstellingen en strategische opties die verbonden zijn 
met deze analyse. 
Het is de verdienste van Julio Lois, dat hij de aandacht heeft gevestigd op de 
vraag of de band van de marxistische analyse met andere marxistisch ideologische 
vooronderstellingen (verschillend van die van het atheïstisch dialectisch marxisme) 
het theologisch gebruik van de marxistische analyse überhaupt zou diskwalifice-
ren.175 Hij stelt deze vraag ook aan Boff en constateert dat die in zijn teksten 
op deze kwestie geen antwoord geeft. Boff kán deze vraag echter ook niet 
beoordelen, zo argumenteert Lois, aangezien voor hem de marxistische analyse 
louter en alleen op het wetenschappelijk terrein ligt, zonder implicaties voor of 
interne banden met de revolutionaire theorie (verbonden met een alternatief 
maatschappijproject), en zonder band met andere filosofische vooronderstellingen 
(bijvoorbeeld in relatie tot het concept van mens en geschiedenis).176 Lois is 
hierom van mening dat Boff een zeer beperkte positie inneemt waar het de 
relatie tussen marxisme, geloof en theologie betreft. Boff behandelt volgens hem 
"slechts de mogelijkheid en wenselijkheid van het gebruik van de marxistische 
analyse in haar strikt wetenschappelijke dimensie, losgekoppeld van de revolutio-
naire theorie, van de politieke bevrijdingspraxis en van een alternatief project van 
mens en maatschappij".177 Zijdelings merkt Lois daarbij ook op dal Boff ner-
gens in zijn oeuvre aangeeft welke de karakteristieken zijn van de wetenschappelij-
ke theorie van het historisch materialisme die hij van belang acht.178 
174 Vergelijk bijvoorbeeld G Girardi, Fe cristiana y materialismo histórico, Salamanca 1978, 11-104; 
P. Richard, A Igreja Latino-amencana entre o temor e a esperanza, o.c (cast. 1980) 1982, 76-85 
175 J. Lois, Teología de la liberación Opción por los pobres, o.e. (1986), hier 455. 
176 Ibidem. 
177 Idem, 456 
178 Wel erkent Lois dat Boff enkele fundamentele lijnen van de wetenschappelijke theone van het 
historisch materialisme kent. Boff zou deze zo verstaan, dat het marxisme beklemtoont dat de 
materiele voorwaarden voor de produktie en reproduktie van het leven in laatste instantie 
gebaseerd zijn op "todo el edificio socio-histónco y de las instancias ideológicas y jurídico-
políticas", J Lois, Teología de la liberación. Opción por los pobres, о с (1986), 456. De ideologi­
sche en jundisch-pohtieke instanties zouden daarbij voor Boff geen pure speculatieve of 
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3.2.2 VERANDERINGEN IN HET BESTAANDE SOCIALISME 
Het proces van herstructurering en democratisering van het marxisme in de 
Soyjet-Unie (perestrojka en glasnost), het einde van het 'reële socialisme' in 
Oost-Europa, de openingen daar naar een vrije markteconomie, evenals de 
economische, politieke en monetaire eenwording van heel Europa, raken ook de 
volksbeweging en de kerk van de armen in Latijns-Amerika. Stellen de verande-
ringen in het reële socialisme in Oost-Europa uitdagingen aan Latijnsamerikaanse 
bevrijdingstheologie? Of betekent het falen van het sociahsme als systeem en 
ideologie tevens het einde van Latijnsamerikaanse vormen van bevrijdingstheolo-
gie, zoals opponenten herhaaldelijk suggereren? In enkele achtereenvolgende 
artikelen in het Braziliaanse tijdschrift Vozes heeft onder meer Clodovis Boff 
omstandig zijn visie op dergelijke vragen uiteengezet.179 Ter inleiding volgt hier 
C. Boffs visie op enkele algemene reacties uit Latijns-Amerika, waarna nader 
wordt ingegaan op de uitdagingen die hij en andere bevrijdingstheologen en 
-sociologen tot dusver hebben opgepakt. 
De reacties van basisbewegingen in de Latijnsamerikaanse kerk zijn niet homo-
geen, zoals Clodovis Boff duidelijk maakt, maar variëren van actieve ondersteu-
ning van de Oost-europese veranderingen tot bezorgdheid voor de toekomst.180 
Aangaande het 'pars destruens' van de hervormmgen in Oost-Europa bestaat 
brede overeenstemming: basisgemeenschappen en bevrijdingstheologen steunen 
de verwerping door Oosteuropese volkeren van het bureaucratisch en dogmatisch 
autoritairsme, van de centralistisch geplande staatseconomie, het politiek mono-
polie van één enkele partij en de negatie van burgerrechten. Aan de andere kant 
bestaan er verschillende opvattingen over het 'pars construens', oftewel de 
richting die de voorheen socialistische maatschappijvormen, Nicaragua inbegre-
pen, zullen inslaan. 
C. Boff brengt in dit verband de principiële uitgangspunten van Latijnsamerikaan-
se bevrijdingstheologie hernieuwd naar voren. Om te beginnen de basisoptie op 
sociaal terrein. Deze is niet een socialistische optie, maar de optie voor de armen. 
De armen vormen het criterium om de efficiëntie van sociale systemen van 
kapitalisme en socialisme te beoordelen. Deze optie voor de armen, in eerste 
instantie niet gebaseerd op een politieke — maar op een geloofsovertuiging, 
impliceert op haar beurt een engagement in volksorganisaties en kerkelijke 
basisgemeenschappen en heeft geleid tot concrete sociaal-politieke stellingnames 
ten gunste van het sociahsme. Ten tweede is bevrijdingstheologie niet ontstaan 
om een politieke ideologie te legitimeren, maar om vanuit het geloof de 'tekenen 
van de tijd' van armoede en onderdrukking te interpreteren en te veranderen. 
mechanistische reflex zijn van het economische, maar een relatief autonoom bestaan en eigen 
wetten van functioneren bezitten, waarbij zij uiteindelijk in permanente referentie staan tot de 
economische infrastructuur. 
179 С Boff, 'Crise do socialismo e Igreja da libertaçâo, in: Vozes 84(1990)3, 368-380; id., 'Panoràmi-
ca do socialismo hoje', in: Vozes 84(1990)3, 270-288. 
180 С. Boff, 'Crise do socialismo e Igreja da libertaçâo, a.c. (1990), hier 370. 
245 
Clodovis Boff wijst er in dit verband nog eens op, dat het reële socialisme voor 
de kerk van de armen en voor bevrijdingstheologie nimmer een ideaal referentie-
punt is geweest, en evenmin als toekomstproject is voorgehouden aan volkeren in 
de Derde Wereld.181 
Bevrijdingstheologen hebben zich, aldus C. Boff, steeds gereserveerd opgesteld ten 
aanzien van de reële historische modellen van socialisme en hebben de begrenzin-
gen ervan onderkend, zowel naar het historisch als naar het leerstellig aspect. In 
historisch opzicht heeft het socialisme zich in landen als de Soyjet-Unie en China 
niet kunnen verwerkelijken door vrije en volledige participatie van volkse sectoren, 
maar is het met politieke en militaire middelen opgelegd, onder dwang van 
verlichte vanguardistische minderheden. Het vraagstuk van de democratie, oftewel 
de deelname van het volk aan en de controle op politieke besluitvorming, is in de 
historische vormgeving van de bestaande vormen van socialisme het meest discuta-
bele punt gebleven.182 Het beslissende vraagstuk van wereldomspannend belang 
is daarbij niet langer of een maatschappij socialistisch of kapitalistisch is, maar of 
zij democratisch of autoritair-centralistisch functioneert. De leerstellige begrenzing 
van het reële socialisme ligt bovendien in het gemonopoliseerde, materialistische, 
eng antropologische concept van mens en geschiedenis: dit toont zich ondraaglijk 
doordat fundamentele dimensies van elke collectiviteit, waaronder subjectiviteit, 
ethiek, cultuur en religie niet worden gerespecteerd.183 In dit opzich, werpt C. 
Boff op, raakt de crisis van het marxisme nauwelijks of niet de Latijnsamerikaanse 
bevrijdingstheologie: deze heeft stelselmatig dergelijke fatale begrenzingen erkend 
en het marxisme steeds kritisch, instrumenteel willen gebruiken, in dienst van de 
onderdrukten en hun integrale bevrijding.184 
Naast deze twee punten van kritiek blijft C. Boff daarentegen ook na de omwen-
telingen in Oost-Europa aan twee historische verworvenheden van het reële 
181 Idem, 376. Interessant in dit verband is ook С Boffs rapport naar aanleiding van zijn bezoek 
aan Cuba, 'Carta teológica sobre Cuba', щ- RED 46(1986)182, 348-371, evenals de reflecties in 
deze zin van J Ramos Regidor, 'Chnstiani e rivoluzione a Cuba: una svolta''', in Segno 
13(1987)79/80, 81-118, vooral 100-106 
182 I Lesbaupin, 'Firn do socialismo''' in: Vozes 84(1990)3, 261-269, met name 263, 267 en 268. 
183 С Boff, 'Cnse do socialismo e Igreja', a.c. (1990), 369. 
184 Idem, 374. Deze uitspraak wordt in verschillende kringen aangevochten vanwege de omstreden 
bezoeken van enkele Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologen aan Oost-Europa, China en Cuba. 
Voor een verslag van een van deze reizen L Boff, Teólogos Brasileiros viajam à Umâo 
Soviética', in: REB 47(1987)187, 678-686, in dit verband ook id., 'A celebraçâo do milêno de 
cristianismo na URSS', in. REB 48(1988)191, 682-688. Een van de invloedrijke polemische 
gelulden naar aanleidingvan het bezoek van enkele Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologen aan 
Oost-Europa m 1987 kwam van de CELAM-theoloog J.E Martins Terra, Teólogos da libertaçâo 
na URSS', in : Atualizaçao 19(1988)212, 145-161. Kritische reacties uit Oost-Europa op dit 
bezoek werden besproken in mijn artikel 'Bevrijdingstheologie in Tsjechoslowakije', in C. 
Arends/G. van Dartel (red ), Katholieken m Oost-Europa. Opleving, getuigenis en engagement, 
Kampen (Kok) 1989, 97-123, hier vooral 111-114. Voor de hernieuwde gang van Frei Betto en 
Leonardo Boff naar Oost-Europa, cf. Frei Betto, 'O fracasso do socialismo Alemäo e os desafíos 
à esquerda', in: Vozes 84(1990)3, 304-318. 
246 
socialisme vasthouden. Hij volhardt, evenals Frei Betto en Leonardo Boff, in de 
stelling van de onbetwistbare 'sociale conquistas': de historisch reële vormen van 
socialisme zijn erin geslaagd primaire basisbehoeften te vervullen, zoals voedsel, 
behuizing, gezondheidsvoorzieningen, scholing, sociale zekerheid en arbeid — zij 
het met verschillende beperkingen.185 Deze 'conquistas', evenals de inzet voor 
sociale gelijkheid, zo argumenteert C. Boff, zijn en blijven van uitzonderujke 
betekenis voor volkeren in de Derde Wereld186 die in een deplorabele situatie 
leven, op of onder de armoedegrens. Dit geldt naar zijn mening temeer wanneer 
deze 'conquistas' vergeleken worden met het afhankelijk en perifeer kapitalisme 
in de Derde Wereld, waar zelfs de biologische voorwaarden voor het overleven 
van de bevolking niet kunnen worden gegarandeerd.187 Met dezelfde stelligheid 
onderschrijft С Boff op de tweede plaats de 'ethische superioriteit' van het 
sociahsme ten opzichte van het kapitalisme: de inzet voor rechtvaardigheid en 
sociale gelijkheid boven het privé-belang, of de valorisering van de arbeider en 
van solidariteit boven het kapitaal.188 Zijn kritiek op het kapitalisme blijft in deze 
volledig intact. 
Theoretische paradigmata en democratisch socialisme 
Socialisme staat voor Clodovis Boff op de eerste plaats voor een wijze om op 
economisch terrein de produktie te organiseren: het einde van het privé-eigendom 
als dominante vorm van bezit, in plaats waarvan het collectieve of sociale eigen-
dom komt.189 Het tweede element dat naar zijn mening het socialisme defi-
nieert, is direct daarmee verbonden: het politieke aspect van 'socialisering' of de 
maatschappelijke controle op heel het produktieproces. Dit in aanmerking geno-
men, stelt de crisis van het reële sociahsme volgens C. Boff de kerk van de armen 
voor de noodzaak haar theoretische paradigmata te herzien, ten aanzien van 
zowel het socialisme als het kapitalisme.150 Hij tekent daarbij aan hoezeer het 
van belang is een manicheistische tegenstelling tussen een"gesataniseerd kapita-
lisme" en een "gemessianiseerd socialisme" te overstijgen, simpüsme en gemeen-
plaatsen te verlaten, en een meer kritische houding aan te nemen ten opzichte 
185 С Boff, 'Cnse do socialismo e Igreja', α e. (1990), 373-374. Ook Leonardo Boff en Frei Betto 
spreken van dergelijke 'conquistas' in reële socialistische maatschappijvormen. Bijvoorbeeld L. 
Boff, 'Teólogos Biasileiros viajam à Uniào Soviética', a.e. (1987), vooral 679, en Frei Betto, 'O 
fracasso do socialismo Alemäo e os desafios à esquerda', a.c. (1990), 305. In dezelfde bewoor-
dingen spraken zij van zulke 'conquistas' naar aanleiding van hun reis naar China; L Boff, Ά 
libertaçâo Chinesa como desafio teológico', m. Vozes 83(1989)1, 76-94, in het bijzonder 83-β4 en 
87-88, Frei Betto, A Igreja na China (Documento η 2), Sao Paulo (CEPIS, Centro de Educaçâo 
Popular do Instituto Sedes Sapientiae) 1988, onder meer 3. 
186 С. Boff, 'Cnse do socialismo e Igreja', a.c. (1990), 373. 
187 С Boff, 'Panorámica do socialismo hoje', o.e. (1990), 277. Deze vergelijking wordt onder meer 
gesteund door I. Lesbaupin, 'Firn do socialismo9', ас. (1990), 266. 
188 С. Boff, 'Cnse do socialismo e Igreja', ас (1990), 379. 
189 С Boff, 'Panoràmica do socialismo hoje', a.c. (1990), 274. 
190 С Boff, 'Cnse do socialismo e Igreja', ас (1990), 375. 
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van beide maatschappijsystemen.191 Met betrekking tot het socialisme dienen 
volgens hem centale noties als 'socialisering van produktiemiddelen', 'klassenloze 
maatschappij' en 'revolutie' geproblematiseerd te worden, evenals het project van 
een 'democratisch socialisme'. Ten aanzien van het kapitalisme stelt hij voor om 
nader te bezien in hoeverre de geijkte kapitalistische mechanismen, zoals 'privé-
eigendom', 'economisch initiatief, 'concurrentie' en 'vrije markt' gebruikt kunnen 
worden binnen het algemene kader van wat hij noemt een 'gesocialiseerde 
economie'. 
C. Boffs eigen standpunt houdt in, dat dergelijke kapitalistische mechanismen in 
een gesocialiseerde economie een rol kunnen spelen, voorzover deze mechanis-
men als subsidiaire en niet als hegemonische elementen worden ingezet. De 
markteconomie, mits democratisch gereguleerd en gecontroleerd, zou naar zijn 
idee zelfs een belangwekkend hulpmechanisme kunnen zijn voor sociale ontwikke-
ling en een tegengif tegen een inefficiente economie en een bureaucratisch 
systeem.192 С Boff neemt daarbij echter nadrukkelijk afstand van de liberale 
stelling dat democratische vrijheid bij bepaling verbonden is met de vrije markt: 
het gaat naar zijn idee om bepaalde marktvormen die een ondersteunende rol 
kunnen vervullen in een gesocialiseerde economie. Daarbij sluit hij ook de 
verworvenheden van de liberale, burgerlijke vrijheden in, zoals het recht op vrije 
meningsuiting, het recht op vergadering en organisatie, de formele democratie 
met haar procedurele spelregels, de meerderheidsstem, het respect voor de 
minderheden, periodieke verkiezingen etc. 
Het politieke project dat zowel Clodovis Boff als Frei Betto in deze lijn voorstel­
len is dat van een democratisch sociahsme. Noodzakelijk daarvoor volgens C. Boff 
is 'politieke democratie', hetzij als weg om het socialisme te bereiken, hetzij als 
voorwaarde voor de verwerkelijking ervan.193 De eerste variant, politieke demo­
cratie als 'weg' naar, of ook als 'bemiddeling'194 voor een democratisch socialis­
me, betekent dat het socialisme slechts een legitieme bestaansreden heeft 
voorzover het correspondeert aan een optie van een grote meerderheid van het 
volk. Verstaan als optie, en niet als resultaat van dwang of historisch determinis­
me, is een democratisch socialisme noodzakelijkerwijs pluralistisch. De tweede 
variant, politieke democratie als 'voorwaarde', betekent dat het socialistisch 
produktieproces op alle niveaus gecontroleerd dient te worden: indirect door een 
vertegenwoordigende staat of direct via vrije associaties.195 
De grootste uitdaging bij dit alles is voor C. Boff de vraag hoe gelijkheid en 
diversiteit, rechtvaardigheid en vrijheid, socialisme en democratie met elkaar te 
191 Ibidem 
192 Ibidem; ook id , 'Panorâmca do socialismo joje', a.c. (1990), 280. 
193 С Boff, 'Cnse do socialismo e Igreja', а с (1990), 379 
194 С Boff, 'Panoràmica do socialismo hoje', a e. (1990), 276. 
195 Idem, 280 
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rijmen zijn.19* Naar zijn oordeel zijn socialisme en democratie niet alleen uitste-
kend met elkaar verenigbaar, maar zijn zij ook 'consubstantieel'.197 Het socialis-
me is de enig geschikte economische basis voor democratie en de materiële voor-
waarde voor het volledig uitoefenen van burgerlijke en politieke vrijheden. 
Omgekeerd bestaat er volgens hem ook geen waarachtig sociahsme op economi-
sche grondslag zonder politieke democratie. 
'Universele waarde' van de democratie en Derde Wereld-socialisme 
Frei Betto lijkt met deze reflecties in te stemmen, maar legt er zelf vooral de 
nadruk op dat de crisis van het sociahsme het concept van 'democratie als 
universele waarde'198 weer in het centrum van het debat plaatst. Naar zijn 
oordeel kan gesproken worden van de universele waarde van de democratie 
wanneer een synthese wordt bereikt tussen wat van oudsher in het marxisme 
onderscheiden wordt als 'formele democratie' en 'substantiële democratie'. Bij 
formele democratie ligt de nadruk vooral op de middelen en instrumenten om 
een brede participatie van de bevolking aan politieke besluitvorming te bereiken. 
Substantiële democratie staat bij uitstek voor de doelstellingen die worden 
nagestreefd, zoals juridische, sociale en economische gelijkheid van allen. Als 
'utopie' staat Betto een politiek regime voor ogen, dat democratie gelijktijdig 
realiseert als waarde en als methode.199 De 'praxis' die daarmee correspondeert, 
vindt hij vooral in de strijd voor autonomie en zelfbestuur van de brede volks-
bewegingen, samengesteld uit onder meer volksorganisaties, kerkelijke basis-
gemeenschappen, bewegingen van vrouwen, zwarten en indianen, en vakbon-
den.200 
Uit hun interpretatie van de veranderingen in Oost-Europa blijkt dat Clodovis Boff 
en Frei Betto het sociaüstisch project niet willen afschrijven, ook al onderkennen 
zij het falen van deze voormalige socialistische maatschappijvormen. In crisis staat 
voor hen een historische vorm ervan, niet het historisch project van het socialisme 
als zodanig. Als perspectief voor het Derde Wereld-socialisme blijft C. Boff voor-
houden, dat de uitweg voor de problemen van honger en armoede het 'democra-
tisch socialisme' is: een andere objectieve oplossing is zijns inziens niet voorstel-
baar.201 Hij erkent daarbij onmiddellijk dat het maximum, dat in de lijn van een 
196 C. Boff, 'Cnse do socialismo e Igreja', o.e. (1990), 380; en id., 'Panorámica do socialismo hoje', 
a с. (1990), 278. 
197 С Boff, 'Panoràmica do socialismo hoje', a e. (1990), 279. 
198 Frei Betto, Ό fracasso do socialismo Alcmâo с os desafíos à esquerda', cc . (1990), 315 en 317. 
Voorafgaand aan de verandenngen in de reéel historische vormen van socialisme werd dit, zoals 
in deze studie al eerder aangegeven, bepleit door С N. Coutinho, A democracia como valor 
universal e outras ensatas, o.e. (1980) 19842 (ed. ampliada), hier vooral 11-14 en 17-48; ook J. da 
Penha, 'Democracia como valor universal, in: Socialismo e democracia 1(1984)4, 5-15, hier 
vooral 8 
199 Frei Betto, 'O fracasso do socialismo Alemào e os desafíos à esquerda', a.c. (1990), 316. 
200 Idem, 317. 
201 С Boff, 'Panoràmica do socialismo hoje', a.c. (1990), 277. 
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democratisch socialisme in het geavanceerde kapitalisme van de Eerste Wereld is 
bereikt, de sociaaldemocratie is: socialisten die de economische basis van het kapi-
talisme beheren. Als hoopvol perspectief schetst hij evenwel dat onderdrukte bevol-
kingsgroepen uit de Derde Wereld nieuwe historische subjecten kunnen worden 
van (het scheppen van) een nieuwe vorm van democratisch socialisme, gebaseerd 
op solidariteit en gelijkheid.202 Dit Derde Wereld-socialisme krijgt geleidelijk 
vorm: niet als een gekopieerd model, maar als vrucht van de democratische prak-
tijken van de volksbeweging, inherent deel van een historisch bevrijdingsproces.203 
Deze standpuntbepalingen van C. Boff vormen het eerste omstandige bevrijdings-
theologische pleidooi, dat sinds de Oosteuropese ontwikkelingen is gehouden voor 
een democratisch socialistische rechtsstaat waarbij het vrije marktprincipe een 
ondersteunende rol vervult. Vergeleken met de eerdere interpretaties door 
bevrijdingstheologen als Leonardo Boff en Frei Betto van de verworvenheden van 
het reële socialisme, lijkt hier een nieuwe invalshoek te zijn gevonden. Wat die 
verworvenheden zelf betreft, verwondert menigeen zich erover, dat prominente 
bevrijdingstheologen als Clodovis en Leonardo Boff en godsdienstsociologen als 
Frei Betto zo hoog büjven opgeven van de verdiensten van de voormalige en 
bestaande socialistische staten op het gebied van voedsel- en onderwijsvoorzienin-
gen, behuizing en medische zorg. Getuigt dit van een aperte weigering om onder 
ogen te zien dat honger en armoede ook in bestaande en voormalige socialisti-
sche systemen aanwezig blijven, of gaan zij niet ver genoeg om daaruit ook de 
consequenties te trekken voor hun concept van het democratisch socialisme? Wat 
daarop ook het antwoord is, vastgesteld kan worden dat bevrijdingstheologen hun 
analyse van de sociaal-politieke gevolgen van totalitarisme, zo vruchtbaar in de 
jaren zeventig bij hun interpretatie van dictaturen in Latijns-Amerika, in de 
tweede helft van de jaren tachtig minder stringent hebben toegepast als het gaat 
om sociaal-politieke en economische problemen in Oost-Europa, China en Cuba. 
De keerzijde hiervan is wel dat zij het politieke vooruitzicht van een reëel 
democratisch socialisme in de Derde Wereld openhouden, terwijl dat in andere 
— veelal westerse — sociaalwetenschappelijke en theologische gelederen niet 
zelden als een grenzeloos en onverantwoord optimisme terzijde wordt geschoven. 
Voor bevrijdingstheologen, in het bijzonder voor Leonardo Boff, hangt dit 
vooruitzicht daarmee samen, dat het historisch project van het socialisme meer 
aan de principes van het christendom beantwoordt dan een verdergaande kapitali-
sering van sociaal-politieke en economische verhoudingen. 
3.2.3 GELOOF ALS UITGANGSPUNT? DEBAT 
Om de Latijnsamerikaanse werkelijkheid te analyseren gaat Boffs aandacht vooral 
uit naar het marxisme als wetenschap, oftewel het marxisme als historisch 
202 С Boff, 'Crise do socialismo e Igreja', a.c. (1990), 378. 
203 С Boff, 'Panoramica do socialismo hoje', a.c. (1990), 277; ook I. Lesbaupin, 'Firn do socialismo?', 
a.c. (1990), 268. 
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materialisme. Waar hij de analyse op dit wetenschappelijk niveau plaatst stelt hij, 
in navolging van de wijze waarop Thomas van Aquino het filosofisch materiaal 
van Aristoteles verwerkte, dat de theologie op de marxistische wetenschap haar 
theorie van de relatie geloof-wetenschap moet toepassen. Voor velen staat in dit 
verband de aloude vraag ter discussie, die ook binnen de marxistische traditie 
herhaaldelijk onderwerp van debat is geweest, namelijk wat het bereik is van de 
term 'wetenschappelijk' wanneer die wordt toegepast op het historisch materia-
lisme.204 Om het wetenschappelijk karakter van het historisch materialisme te 
onderbouwen, benadrukt Boff dat het marxisme geen gesloten corpus van 
dogmatische leerstellingen is, maar een open geheel dat in de geschiedenis 
verschillende veranderingen ondergaat, juist door het feit dat ze verbonden is met 
een veranderende praxis. Vandaar dat Boff, in plaats van te spreken over 'marxis-
me' de voorkeur geeft aan de term 'marxistische traditie'. Nergens gebruikt hij 
echter onvoorwaardelijk, slaafs of kritiekloos de marxistische analysemethode. 
Het epistemologisch statuut van het marxisme, zo argumenteert hij herhaaldelijk, 
is instrument te zijn van sociale analyse. Het marxisme heeft voor hem niet meer 
of minder dan een instrumentele betekenis, erop gericht een meer diepgaande 
kennis van de sociale werkelijkheid te verkrijgen. Tegen deze achtergrond zijn 
twee elementen naar voren te halen die de spanning betreffen tussen het ener-
zijds het geloof en anderzijds het wetenschappelijk karakter van het marxisme. 
Allereerst is het interessant te zien dat de nadruk die Boff legt op het 'weten-
schappelijk' aspect van het marxisme scherp in contrast staat met het gethemati-
seerde 'utopisch' element in de verwerking van het marxisme door Gustavo 
Gutiérrez. Vooral Julio Lois heeft dit naar voren gehaald. Anders dan Boff kent 
Gutiérrez geen overheersend gewicht toe aan de wetenschappelijke dimensie van 
het marxisme, maar benadrukt vooral de utopische aard daarvan als voorwaarde 
voor het project van een nieuwe maatschappij. Van belang daarbij is, dat hij de 
relatie tussen geloof en politieke praktijk op het niveau van de utopie plaatst, 
zonder het geloof zelf — zoals Boff — als eerste uitgangspunt te beschouwen bij 
de keuze van een bepaalde analysemethode.205 Al sinds de eerste formuleringen 
van zijn bevrijdingstheologie kent Gutiérrez veel belang toe aan de utopie. 
Zonder bemiddeüng van de utopie, welke volgens hem op het terrein ügt van de 
204 Dit wordt door opponenten dan ook voortdurend benadrukt, R Jiménez, 'Liberacionismo y 
marxismo como ciencia social', in Tierra Nueva 13(1984)48, 34-53, id , 'Fe, ciencias humanas y 
praxis', m Tierra Nueva 12(1983)45, 45-51, Ρ Morandé, 'El espacio de la fe en la racionalidad 
de las ciencias sociales actuales Desafíos a la teología', m Teología y Vida 27(1986)1, 57-62 
205 Cf M Manzanera, Teología y salvación-liberación en la obra de Gustavo Gutiérrez, о с (1978), 
411-414, Hoewel Gutiérrez geen systematisering heeft gegeven van de marxistische elementen 
die zijn reflectie hebben geïnspireerd, stelt Manzanera dat het bij Gutiérrez om dne wezenlijke 
aspecten gaat a) de epistemologische kritiek op het mechanistisch materialisme en het 
hegeliaanse idealisme, b) het wetenschappelijk-matenalistisch concept van de geschiedenis als 
methode om de sociale realiteit te interpreteren, en c) de utopisch-humanistische elementen 
van het historisch project van het marxisme Cf. ook J. Lois, Teología de la liberación. Opción 
por los pobres, о с (1986), hier vooral 243-245 en 258 
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historische en antropologische bevrijding van de mens, is een verwerkelijking van 
de andere niveaus van bevrijding, namelijk bevrijding van de zonde en politieke 
bevrijding, onmogelijk of blijven van ondergeschikt belang. Door de bemiddeling 
van de utopie zijn de relaties tussen marxisme en theologie voor Gutiérrez dan 
ook niet strikt tot het wetenschappelijke gereduceerd. Karakteristiek voor de 
utopie zelf is volgens hem, dat deze in relatie staat tot de concrete historische 
werkelijkheid, zich verifieert in de praxis, rationeel bepaald is, en garandeert dat 
het perspectief van de politieke praktijk, namelijk een kwalitatief andere maat-
schappij, binnen de praktijk zelf aanwezig blijft. 
Een ander punt van discussie betreft het feit dat de wetenschappeüjke theorie van 
het marxisme bij Boff slechts een rol speelt op het eerste niveau van een sociaal-
wetenschappelijke bemiddeling. Dit is onder meer door Julio Lois ter discussie 
gesteld. Lois verwondert zich over het instrumentele en uitsluitend wetenschappe-
lijke karakter van Boffs verwerking van het marxisme, zonder dat dezelfde 
marxistische analysemethode doorwerkt op hermeneutisch niveau en op het 
niveau van de praktisch-pastorale bemiddelingen van de theologie. Hij stelt dat 
deze bemiddelingen weliswaar van elkaar onderscheiden, maar niet gescheiden 
kunnen worden, omdat ze juist onderling dialectisch verbonden zijn op een 
circulaire wijze. 
De pertinentie die Lois aan het marxisme toekent binnen de dialectische circula-
riteit van de bevrijdingstheologische methode, blijkt in Boffs geschriften echter 
niet te worden gedeeld. Het enige dat op al deze niveaus voor Boff een rol speelt, 
het fundament en principe van zijn bevrijdingstheologische methode, is het geloof 
zelf, dat toegang geeft tot de mystiek van de ontmoeting van God met de armen. 
Het eigene van de bevrijdingstheologische methode is volgens Boff dat deze het 
mysterie van God en de openbaring van God heeft leren kennen in de armen. De 
armen zijn in die zin voor hem 'geprivilegeerd sacrament' van Gods zelfopen-
baring; "epifanie van de Heer", "sacrament van God bij uitstek" en bijgevolg 
een "theologisch gebeuren", "theologsiche plaats (locus)", "epistemologsich 
voorrecht". 
3 3 Methode, epistemologie en consistentie 
In het voorgaande springt in het oog, dat Boff voortdurend werkt vanuit het 
religieuze terrein naar het structureel-analytische en poütieke. Dit legitimeert hij 
met de stelling dat langs deze weg het bewustwordingsproces van Latijnsameri-
kaanse christenen is verlopen. Reflecterend op zijn bevrijdingstheologische 
methode valt op, dat zijn werk een innerlijk centrum heeft, dat naar voren komt 
als een eenheid die zich op een steeds andere wijze uitdrukt: de hermeneutische 
grondstructuur van het proces van bevrijding, waarbinnen het geloof een beslis-
sende rol speelt. Tegelijk met zijn denken vanuit een grondstructuur en een 
principe valt verder op dat hij steeds zin geeft aan het spreken over bevrijdings-
theologie, als het gaat om een antwoord op de vraag waarheen het bevrijdingspro-
ces leidt en wat de betekenis is van de historische concretiseringen daarvan. 
Voortdurend waar de radicale betekenis van het historisch proces van bevrijding 
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ter sprake komt, brengt Boff de zin van bevrijdingstheologie naar voren.206 Die 
radicale betekenis hangt samen met de concrete structuur van 'afhankelijk-
heid/onderdrukking-bevrijding', die in élk bevrijdingsmodel aanwezig is en die als 
structuur volgens hem niet overstegen kan worden.207 Bevrijdingstheologie is 
geworteld in deze constante en werkt een reflectie uit die de kaders, waarbinnen 
het bevrijdingsproces zich afspeelt, overstijgt.208 
Terugblikkend op het verloop van de ontwikkelingen die Boff op methodologisch 
vlak heeft doorgemaakt, blijkt dat er in zijn oeuvre een belangrijke verandering 
plaatsvindt in de context die hij blootlegt en in de keuze van de problemen die hij 
uit die context als relevant bestempelt voor de theologie. Samenvattend kan 
geconstateerd worden dat hij in zijn proefschrift, gepubliceerd in Münster 1972, 
een structuur-functionalistische onderbouwing van Vaticanum II geeft en zich 
bezighoudt met een kerk die haar plaats zoekt in de moderne, geseculariseerde 
wereld. Tot het begin van de jaren zeventig beschouwt hij deze context als 
cruciaal voor een nieuwe plaatsbepaling van de kerk. Pas na zijn terugkeer in 
Brazilië (1970) introduceert hij geleidelijk enkele elementen uit de Latijnsameri-
kaanse cq. Braziliaanse context. Het Latijnsamerikaanse perspectief blijft niette-
min tot 1974 onvast en marginaal in zijn werk en is zeker geen object van 
systematische reflectie. Rond het midden van de jaren zeventig begint dit te 
verschuiven. Het meest markante uit de Latijnsamerikaanse werkelijkheid is dan 
voor hem de opkomst van een 'historisch bewustzijn van bevrijding' binnen een 
context die hij karakteriseert als 'ballingschap en bevrijding'. Op systematisch 
theologisch niveau brengt dit hem tot een reflectie over de hermeneutische 
grondstructuur van het bevrijdingsproces. Daarbij gebruikt hij vooral categorieën 
uit de dependenciatheorie om de filosofische structuur van het bevrijdingsproces 
bloot te leggen. Een systematische verantwoording van zijn sociaalwetenschappe-
lijk analyse-instrumentarium volgt pas aan het eind van de jaren zeventig, 
wanneer een zekere verschuiving plaatsvindt van het gebruik dat hij maakt van de 
dependenciatheorie en hij meer nadrukkelijk marxistische noties introdueert.209 
Vanaf die periode wordt duidelijk dat het theologisch kenproces voor Leonardo 
Boff geheel eigen spelregels heeft die gerespecteerd dienen te worden. Hij 
206 Bijvoorbeeld L Boff, Teologia do caaveiro, о с (1975) 19802, 23 en 26 
207 Idem, 104, "nao pode ser superada" 
208 Boff spreekt hier van de "quadros intra-sistêmicos do pròprio processo de libertaçâo", idem, 
104 
209 Cf hier V Araya, 'La teologia de la liberación: aproximación histórica', in* Teologia de la 
liberación documentos sobre una polémica. San José 1984, 107-114; J Arduini, Horizonte de 
esperança Teología da libertacäo, o.e. (1986), AA, Udo y reflexión. Aportes de la teología de la 
liberación al pensamiento teológico actual, Lima 1983; C. Boff, 'Retrato de 15 anos da teología 
da libertacäo', in· HEB 46(1986)182, 263-271; S. Galilea, Teologia da libertacäo. Eusaio de 
Símese, Sao Paulo (1979) 19854, P. Richard (org ), Raizes da teologia Latino-americana, Sâo 
Paulo (San José, 1985) 1988, R. Vidales, 'La teologia de la liberación: una opción histórica', in: 
Cristianismo y Sociedad 23(1985)84, 69-80. 
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benadrukt in dit verband, in navolging van zijn broer Clodovis Boff, het dubbele 
statuut van het theologisch discours: theoretisch én praktisch, of ook epistemolo-
gisch én sociaal.210 Volgens de beide Boffs heeft de theologie op het eerste, 
theoretisch-epistemologisch, niveau haar eigen autonomie, eigen specifieke 
grammatica, en eigen interne waarheidscriteria. Deze grammatica en deze 
waarheidscriteria staan voor hen in nauwe relatie tot de kennis van de open-
baringsbronnen. Stipt op dit niveau heeft het theologisch discours, zo poneren zij, 
een eigen 'theoretische praktijk' en hoeft zich tegenover geen enkele externe 
instantie te rechtvaardigen: het theologisch discours heeft criteria voor haar eigen 
interne waarheid. Hier gaat het dus vooral om specifieke en interne kwesties van 
de theologie en om de interne theoretische consistentie. Het tweede niveau 
betreft de externe banden van de theologie, oftewel alles wat in de relatie tussen 
theologie en maatschappij een rol speelt. Op dit praktisch-sociale niveau gaat het 
bij de Boffs vooral om aan de theologie externe kwesties. Zo moet op dit niveau 
vooral het sociaal-politieke functioneren van de theologie besproken worden.211 
Belangrijk hieruit is nu, dat de theoretische consistentie van bevrijdingstheologie 
volgens de beide Boffs niet zonder meer wordt bepaald door de sociale plaats van 
waaruit de theoloog vertrekt, namelijk de optie voor de armen. Evenmin is die 
sociale plaats op zichzelf een garantie voor de kwaliteit of voor de bevrijdende 
betekenis van de theologie; de praxis is veeleer de beslissende voorwaarde 
(conditio sine qua non) voor het waarachtig christelijk karakter van de theologie 
en voor de waarde en betekenis ervan. Voorwaarde staat echter niet gelijk aan 
oorzaak (causa): de praxis is geen vooraf gegeven garantie voor de sociaal 
bevrijdende betekenis van de theologie. Wel is het engagement in de praxis 
vereist om te kunnen bepalen welke theologische thematieken adequaat zijn.212 
De theoretische consistentie van de theologie veronderstelt dus eigen spelregels, 
die niet simpelweg zijn gewaarborgd door de sociale plaats van de theoloog. Deze 
sociale plaats is een onmisbare, maar geen voldoende voorwaarde. Juist omdat er 
tussen beide een nauwe relatie bestaat, is volgens de beide Boffs een van de 
meest complexe problemen in de bevrijdingstheologie gelegen in het precieze 
bepalen van de verschillende relatieniveaus tussen de sociale en epistemische 
plaats.213 
210 С Boff, Teologia e pràtica, o.c (1978); id, Teologia e pràtica', in· REB 36(1976), 789-810; ook 
L Laberge, 'Théologie du politique et pratique théologique. A propos d'un ouvrage de Clodovis 
ВоГГ, in Eglise et Théologie (1980)11,247-266; J. R. Schaefer, 'Clodovis Boff, Teologia e pràtica 
teologia do politico e suas mediaçôes' in: Perspectiva Teológica 10(1978)22,463-466, zie overigens 
voor dit probleem ook P. Bourdieu, Esquisse d'une théorie de la pratique, Genève 1972. 
211 Het eerste niveau van de theologie situeert hij op het stnkte vlak van de epistemologie of 
algemene kennistheone; het tweede niveau raakt het veld van de kennissociologie. 
212 Hier ook J Lois, Teología de la liberación Opción por los pobres, o.e. (1986), hier 438 
213 Ook С Boff, Teologia epránca, o.e. (1978), 281-334, hier vooral 295. Zie voor dit probleem ook 
M Castells/ E Ipola, Pràtica epistemológica e ciencias soctats, Porto (1973) (19824), R. Jiménez, 
'Notas epistemológicas sobre teoría y praxis Perspectivas para una concepción cristiana de la 
praxis', in. Tierra Nueva 8(1984)49,18-45, F G Brambilla, 'L'epistemologia teologica di Edward 
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Een en ander kan als volgt worden gerecapituleerd. Leonardo Boñ ontkent dat de 
theologie een direct operationele betekenis heeft, en neemt de praxis nóch als 
uitsluitend nóch als enig verificatiecriterium. In navolging van Clodovis Boff stelt 
hij dat op het niveau van de theologische criteriologie de praxis geen waarheids-
criterium is, ook omdat deze criteriologie zelf van 'theoretische' aard is. Daar de 
'pistische' criteriologie van praktische aard is, kan op dit niveau wél gesteld 
worden dat de praxis van bevrijding en sociale verandering de waarheid van het 
geloof en de daarmee samenhangende waarden uitdrukt en verifieert. Hoewel 
theologische praktijk en geloofspraktijk van elkaar onderscheiden zijn, zijn zij 
volgens de Boffs niet gescheiden. Immers, voor de kerkelijke geloofwaardigheid 
van de theologie blijft de geloofspraktijk doorslaggevend. Praxis is, met andere 
woorden, op indirecte en bemiddelde wijze een noodzakelijk waarheidscriterium, 
maar onvoldoende voor de verificatie van de theologie zelf. 
Schillebeeckx. Dal «prospettivismo gnoseologico» a una ermeneutica storico-pratica della 
rivelazione', in: Teologia 12(1987), 13-45. 
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DEEL III 
CONSISTENTIE VAN BOFES ECCLESIOLOGIE 

Inleiding 
In dit derde deel zal worden getracht de interne consistentie van Boffs ecclesio­
logie te interpreteren, door een nadere studie van de dieptestructuur en de 
systematisch theologische pijlers van zijn ecclesiologisch denken. De inzichten 
die voortkwamen uit de studie naar de 'relevantie' van Boffs ecclesiologie, 
vooral met betrekking tot zijn begrip van kerk 'communio-gemeenschap', bieden 
daarvoor een vruchtbaar aanknopingspunt. Datzelfde geldt voor de spanning 
tussen 'praxis' en 'geloof, die behandeld werd in het voorgaande deel over de 
interne coherentie van Boffs bevrijdmgstheologisch kader. De richtvraag hier is 
hoe Boffs bevrijdende ecclesiologie te verstaan is in het licht van zijn vroeger 
ontwikkelde sacramentele ecclesiologie. In andere woorden gesteld, wat is de 
draagwijdte van zijn visie op de kerk als sacrament in zijn latere visie op de 
CEB's als concretisering van de kerk 'communio-gemeenschap'? 
De oorspronkelijk sacramentele ecclesiologie die Boff reeds in zijn dissertatie 
naar aanleiding van Vaticanum Π heeft ontworpen, speelt bij zijn interpretatie 
van de CEB's als nieuw model van kerk een beslissende rol. Ten dele is dit 
verklaarbaar doordat de sacramentele ecclesiologie rond Vaticanum II her­
nieuwd de aandacht erop vestigde, dat het bestaansrecht van de kerk uiteindelijk 
ligt in haar betrokkenheid op de wereld.1 Boffs ecclesiologische opvatting van de 
CEB's, die hij verstaat als concretisering van de 'communio-gemeenschap', staat 
echter in een zekere spanning met zijn oorspronkelijk concept van de kerk als 
'universeel sacrament van verlossing'. Interessant zijn in dit verband de pro­
bleemstellingen en thematieken die hij in de voortgang van zijn ecclesiologisch 
oeuvre invoert, de vragen die hij geleidelijk laat liggen, en de andere die hij 
verheldert en vaster omlijnt. 
In het geheel van Boffs ecclesiologie is een verschuiving waar te nemen van een 
structuur-functionalistische legitimering van de taak van de kerk in het seculari­
seringsproces naar een bevrijdingstheologische legitimatie van de sociale rol van 
1 De zeer gefundeerde studie van Leo Koffeman, Kerk ais sacramentum. De rol van de sakramen-
tele ecclesiologie tijdens Vatikanum II, Kampen 1986, is me tot grote steun en inspiratiebron 
geweest om nader inzicht te verkrijgen in de wordingsgeschiedenis, historische ontwikkeling en 
begrenzingen van de sacramentele ecclesiologie. Helaas heeft Koffeman weinig aandacht heeft 
geschonken aan de bijdrage die Leonardo Boff heeft geleverd aan de sacramentele ecclesiolo­
gie. 
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de kerk van de armen in een bevrijdingsproces. Voor de bestudering van dit 
aandachtsveld is gekozen op grond van twee motieven. Allereerst omdat 
recentelijk in Latijns-Amerika, vooral in Brazilië, een discussie op gang is 
gekomen over de ontwikkeling van een sacramentele ecclesiologie in bevrijdings-
theologisch perspecief2, in welk verband Boffs vroege ecclesiologie een interes-
sante bijdrage zou kunnen geven. Het tweede motief gaat terug op een van de 
meest bepalende conflicten in het officiële 'debat Boff, namelijk tussen de kerk 
als 'societas' en 'communitas'. Op fundamenteel ecclesiologisch terrein komt in 
dit debat, dat op het snijvlak ligt van kerkpolitiek en ecclesiologie, bovendien de 
spanning terug die Vaticanum II al kenmerkte, tussen de kerk als 'volk van 
God' en de kerk als 'sacrament van Christus'. In Latijns-Amerika doet dit 
spanningsveld zich voor in de fundering van de kerk van de armen.3 
In de eerste paragraaf wordt een analyse gemaakt van de grondlijnen van Boffs 
sacramentele ecclesiologie. De spil daarvan vormen zijn sacramentale denkstruc-
tuur, zijn voorstelling van de kosmische Christus en zijn sacramentale pneuma-
tologie. Hier komt reeds iets van de spanningsverhouding tussen een pneumato-
logische en christologische fundering van de grondslag van de kerk naar voren. 
Die spanningsverhouding komt in het latere werk van Boff in steeds andere 
gedaantes terug. Omdat zowel zijn beeld van Christus als dat van de Geest zich 
wijzigt, verschuift ook zijn ecclesiologische legitimatie van de veranderende 
onderlinge verhoudingen. Tenslotte wordt ingegaan op de wending die zich bij 
Boff heeft voltrokken — zowel naar inhoud als naar methode — m zijn systema-
tisering van de kerk als sacrament van Christus en als sacrament van de Geest. 
De volgende paragraaf gaat nader m op de spanning tussen de kerk als 'univer-
seel sacrament van heil' en als 'volk van God'. Deze gehele paragraaf ligt op het 
2 In Brazilië speelt vooral F Taborda hienn een belangrijke rol met 'A dimensâo eclesial dos 
sacramentos segundo Karl Rahner', in Perspectiva Teológica 8(1976)14, 3-30, met een vervolg 
onder dezelfde titel in Perspectiva Teológica 8(1976)15, 35-78 Ook id , Sacramentos, praxis e 
festa Para urna teologia Latmo-amencana dos sacramentos, Petrópolis 1987, en id , 'Vida enstâ e 
sacramentos Para urna pastoral sacramental teologicamente atualizada', m Perspectiva Teológica 
21(1989)54, 227-236, id, 'Sacramentos, praxis e festa Crítica e autocrítica', in Perspectiva 
Teológica 21(1989)53, 85-99 In een breder Latijnsamenkaans perspectief is ook de bijdrage van 
de Boliviaan V Codina van belang, 'Os sacramentos, sacramentos dos pobres', in Perspectiva 
Teologica 22(1990), 55-68 
3 CLAR, Pueblo de Dios y comunidad liberadora Perspectivas eclesiológicas desde las comunidades 
religiosas que caminan con el pueblo, Bogota 1977, R. Muñoz, La Iglesia en el pueblo Hacia una 
eclestología Latinoamericana, о с (1983), Voor de Svestcrse receptie' daarvan J G Piepke, Die 
Kirche auf dem Weg zum Menschen Die Volk-Gottes Ekklesiologie in der Kirche Brasiliens, 
Immensee 1985, H Groenen, 'Na Igreja, quem é ο povoT, in REB 39(1979) 154, 195-221 
Invloed heeft hier ook С Flonstán, 'Povo de Deus e teologia cnstä', in REB 45(1985)178, 296-
309, Vanuit de polemische hoek moet hier ook gewezen worden op В Kloppenburg, 'Influencias 
ideológicas no concetto de povo', in Atualizaçào 15(1984)177/178, 423-447, M Anas Reyero, 'El 
concepto de pueblo como base para la elaboración de una teología de la liberación', ш Teología 
y Vida 26(1985)1/1, 75-84; S Silva, 'La mirada sociológica y la mirada teológica sobre la Iglesia 
como 'pueblo de Dios' Conflictos e aportes mutuos', m Teología y Vida 16(1985)1-2, 85-99 
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snijvlak van ecclesiologie en missiologie. Met als uitgangspunt Boffs sacramen-
tele ecclesiologie, wordt de relatie behandeld tussen volkskatholicisme en 
syncretisme, particuliere en universele kerk. Vanuit het eerste spanningsveld 
zullen enkele grenzen van de sacramentele ecclesiologie duidelijk worden. 
Vanuit het tweede spanningsveld wordt een dieper inzicht mogelijk in Boffs 
omstreden principe, dat het particuliere het sacrament is van het geloof. Dit 
principe werd in het eerste deel over de relevantie al aangekaart vanuit het 
proces van nationale consolidering van de CEB's. 
In de derde paragraaf komt de sacramentele en kosmische spil van Boffs 
ecclesiologie terug, in zijn visie op de oorsprong van de kerk: was het de 
historische Jezus die de kerk heeft gefundeerd? Tegen deze achtergrond wordt 
de trinitaire grondslag van het model van kerk-'communio-gemeenschap', reeds 
kort behandeld in deel I van deze studie, hernomen. Dit schept de voorwaarden 
om ook Boffs omstreden theologoumenon ten aanzien van Maria en de triniteit 
aan een nadere beschouwing te onderwerpen. 
Uitgaand van Boffs sacramentele ecclesiologie bestudeert paragraaf vier de 
vraag naar de oorsprong van het katholicisme, aangekaart vanuit zijn opvatting 
dat het katholicisme het sacrament is van het christendom. De spil hier is hoe 
het openbaringsprincipe wordt doordacht in een bevrijdende ecclesiologie. Boff 
voert dit probleem terug tot de relatie tussen christendom en evangelie. Uitein-
delijk gaat het hier om de aloude vraag uit de sacramentele ecclesiologie: de 
verhouding tussen Rome en de Reformatie, oftewel de relatie tussen sacrament 
en woord. In deel I werd in dit licht de vraag gesteld of het nationale consolide-
ringsproces van de CEB's nu te interpreteren is in termen van een nieuwe 
reformatie of een nieuwe romanisering. Deze kwestie is hier opnieuw van 
belang, omdat Boff in zijn fundering van de oorsprong van de kerk — die in de 
traditionele ecclesiologie geënt was op de sacramentele relatie tussen de 
kathoheke kerk en Jezus Christus — een in de officiële kritiek zo omstreden 
'protestants' principe inbrengt. 
Paragraaf vijf tenslotte behandelt in het kort de wijze waarop Boff Vaticanum II 
recipieert in zijn bevrijdende ecclesiologie. In dit verband worden, niet meer dan 
als perspectief, enkele vraagstukken aangeroerd rond de relatie tussen leerambt 
en leergezag van de kerk van de armen, en de verhouding sensus fidei en 
consensus fidelium. 
Een van de aandachtspunten bij dit alles is de wijze waarop Boff zijn oorspron-
kelijk sacramentele ecclesiologie historiseert in Latijnsamerikaanse context. 
Vooral de band tussen sacramentahteit en historiciteit is hier treffend. Het is 
immers de sacramentele ecclesiologie zelf, die de oorspronkelijke grondcatego-
rieen voor een heilshistorische visie op de kerk heeft aangereikt, en niet de 
Populus Dei ecclesiologie.4 De aandachtsvelden die Boff binnen de ecclesiologie 
4 Vergelijk hier vooral Y Congar, Un peuple messianique: l'Église, sacrement du salut et libération, 
Pans 1975; J -R. Flecha, Sois Iglesia Reflexiones sobre la Iglesia como pueblo de Dios y sacramen-
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bestrijkt en de intensieve ontwikkeling die hij daarbinnen doormaakt zijn in dit 
verband meer dan inspirerend 
to de salvación, Madnd 1983, JA Estrada, Del mtsteno de la Iglesia al pueblo de Dios· sobre las 
ambigüedades de una eclesiología mistérica. Salamanca 1988; van grote waarde m dit verband is 
ook LJ Koffeman, Kerk als sacramentum De rol vtm de sacramentele ecclesiologie tijdens 
Vaucanum ¡1, о с (1986), vooral 255-342 
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VI Boffs sacramentele en bevrijdende ecclesiologie 
1 Kerk als sacrament van Christus en van de Geest 
In zijn omvangrijk dissertatie, geschreven bij Leo Scheffczyck en ondersteund 
door Heinrich Fries in München, onderneemt Boff een poging om, in de üjn van 
Vaticanum II, een structuur-functionalistische legitimatie van de kerk uit te 
werken met behulp van het begrip 'sacrament'. De "methodische structurering", 
de "inhoudelijke rijkdom" en de "onmiskenbare kwaliteiten"5 van zijn studie 
worden in alle recensies geprezen.6 Zijn dissertatie is opgebouwd uit vier delen: 
het eerste gaat over het 'sacramentale denken'; het tweede over de kerk als 
sacrament in de geschiedenis van de theologie; het derde over de toepassing van 
een sacramentele ecclesiologie op een aantal vraagstukken uit de ecclesiologie. In 
het vierde deel tenslotte behandelt hij de plaats van de kerk als sacrament in een 
seculiere wereld. Elk van deze vraagstukken heeft hij in zijn latere oeuvre 
hernomen en verdiept. 
1.1 Sacramentaal denken 
De vraag "Ecclesia, quid dicis de te ipsa?", het probleem van het zelfverstaan 
van de kerk, krijgt voor Boff in de tweede helft van de jaren zestig hernieuwde 
betekenis als gevolg van de opkomst van de kritische rationaliteit en van het 
'historisch bewustzijn' sinds de Verüchting. In een grondige inleiding op zijn 
dissertatie zet hij hierover zijn uitgangspunten uileen. 
De basiscategorie voor de opzet van een structuur-functionalistische legitimatie 
vindt Boff in het concept sacrament. Dit concept biedt volgens hem meerdere 
mogelijkheden. Allereerst kan het dubbele, zichtbare én onzichtbare karakter van 
de kerk er theologisch mee worden verstaan. Voorts biedt het hem uitgangspun-
ten voor een analyse van het actuele historische zelfverstaan van de kerk. Ten-
5 Leo Scheffczyk zelf schrijft in een bnef gedateerd m München, 20-9-1968· "Ich halte Herrn Boff 
Гиг einen weit über den Durchschnitt stehenden jungen Theologen, der eine eindeutige wissen-
schaftliche Begabung besitzt und in der Zukunft in der Theologie manches zu leisten verspricht". 
6 Recensies van Boffs dissertatie verschenen onder meer van de hand van G. Thils, in. Revue 
Theologique de Louvain 4(1972), 480-481; В. Kloppenburg, m: REB 32(1972)127, 748-750, Y. 
Congar, in Revue des sciences plulosopluques et théologiques 57(1973), 483-485; W Dietzfelbinger, 
in Nachnchten der Evangelisch-Lutherischen Kirche m Bayern 20(1974), 397-398; V Vajta, m: 
Theologische Ltteraturzeitung 99(1974)6, 458-460; H. Schaluck, in: Theologische Revue 71(1975)4, 
305-307; L Sarton, in: Studia Patavina — Rivista di scienze religiose 22(1975)1, 191-195, A. 
Willems, in: Tijdschrift voor neologie, 323. 
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slotte schept het concept 'sacrament' zelf reeds de voorwaarde om een kritisch-
normatieve afstand te houden ten opzichte van elke historische vorm die de kerk 
aanneemt. 
Theologisch vindt hij zijn vertrekpunt in de transcendentaal-theologische legitima-
tie van de kerk uit de vorige eeuw, die de begrippen 'mystérion' en 'sacramentum' 
weer in de ecclesiologie inbracht, en daardoor grote invloed had op Vaticanum 
II. In deze ecclesiologie wordt de kerk aan de ene kant omschreven als 'gemeen-
schap van christenen' en als 'middel en orgaan voor de bewaring en verspreiding 
van het christendom'. Aan de andere kant wordt de kerk ook verstaan als 'teken 
en instrument', 'sacrament van het universele christendom of van het Rijk 
Gods'.8 
De transcendentale ecclesiologie, die in de eerste helft van de twintigste eeuw 
doorbrak onder invloed van J.M. Scheeben9, heeft als basis de bijbelse en 
patristische10 opvatting over de sacramentale structuur van de heilsgeschiedenis. 
Scheeben kan daarom als grondlegger van de moderne sacramentele ecclesiologie 
worden beschouwd. Voor wat betreft de recentere katholieke ecclesiologie knoopt 
Boff in eerste instantie aan bij Otto Semmelroth, voor wie de sacramentaliteit een 
structuurprincipe is binnen het kader van de ecclesiologie. Maar vooral sluit hij 
zich aan bij Karl Rahner en Edward Schillebeeckx, die de transcendentale 
ecclesiologie in de tweede helft van de twintigste eeuw verder uitdiepen en de 
sacramentaliteit uitwerken als structuurprincipe van de bemiddeling. Van Rahner 
benadrukt Boff vooral de transcendentaal-filosofische benadering. In Rahners 
benadering is de kerk het zichtbare teken van de genade van God die zich 
universeel, dat wil zeggen ook buiten de zichtbare kerk, realiseert. Aangaande de 
bemiddeling in de transcendentale ecclesiologie biedt Schillebeeckx volgens Boff 
vooral een heilshistorisch kader. Ten aanzien van de relatie tussen de kerk en 
Christus legt zijns inziens Schillebeeckx meer dan Rahner het accent op het 
'instrumentele' karakter van de kerk: de kerk zelf wordt door Schillebeeckx 
voorgesteld als universele bemiddeling van Gods heil en als universeel heilssacra-
ment in Christus. In Rahners opvatting is de kerk de 'historische en sociale 
tegenwoordigheid van Gods zelfmededeling aan de wereld in Christus'. De 
constitutieve spanning tussen beide transcendentale ecclesiologen beschouwt Boff 
als een zeer vruchtbaar aanknopingspunt voor zijn eigen interpretatie van de 
sacramentale structuur van de heilseconomie. 
7 L Boff, 'O que significa propnamente sacramento''', in: REB 34(1974) 136, 860-895. 
8 De begrenzingen van de vroege transcendentaal-theologische legitimatie van de kerk liggen 
volgens Boff vooral in de fenomenologische benadering van de kerk 
9 Deze transcendentale ecclesiologie werkt Boff uitvoerig uit in het negende hoofdstuk van zijn 
dissertatie, L. Boff, Die Kirche als Sacrament, o.e. (1972), 295-329 
10 Volgens Boff was deze sacramentale denkwijze kenmerkend voor de patristische theologie' 
"Damit wollten die Vater getrennte Wirldichkeitsbereiche, und zwar das Gottliche uns das 
Menschliche, das Transzendente und das Immanente, das Geheimnisvolle und das Erfaßbare, das 
Zeitliche und das Ewige, in einer einzigen Schau ergreifen", Die Kirche als Sacrament, o.c 
(1972), 123. 
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Boff stelt tegen die achtergronden dat er een nieuwe legitimering van de kerk is 
vereist, omdat tal van politieke, economische, ideologische en andere maatschap-
pelijke veranderingen hebben plaatsgevonden. Tevens lijkt hij, zoals uit het 
verloop van zijn dissertatie is af te leiden, een nieuw evenwicht te zoeken tussen 
een transcendentale ecclesiologie en een categoriaal ontologische benadering in 
de theologie. Binnen deze laatste wijst hij drie richtingen aan, overeenkomstig het 
type christologie dat wordt gebruikt: een soteriologische, een incarnatorische en 
een pneumatologische.11 Belangrijk is voor hem vooral de laatste. Volgens Boff 
wordt in een sacramentaal-pneumatologische ecclesiologie de kerk verstaan als 
'sacrament van de Geest'12 en als 'sacrament van de verrezen Christus'13, in 
welk verband de christologie wordt verbonden met de pneumatologie. 
De nieuwe legitimatie die Boff in zijn dissertatie uitwerkt noemt hij een structuur-
functionalistische. De uitwerking daarvan ziet hij als voorwaarde om een theologi-
sche interpretatie te kunnen ontwikkelen van de dubbele functie van de kerk. 
Enerzijds is de kerk immers sacrament van Gods heil en van het Rijk van God, 
anderzijds is zij sacrament van de wereld, van het concrete heilsgebeuren. 
Deze zelfde spanning tussen de institutionele vorm van de kerk en het mysterie 
dat inherent is aan het sacrament doortrekt naar Boffs mening ook de documen-
ten van Vaticanum II: de dogmatische constitutie «Lumen Gentium» gaat in op 
de structuur van de kerk en benadert deze vooral door uit te gaan van de 
openbaring en de traditie, terwijl de pastorale constitutie «Gaudium et Spes» zich 
vooral concentreert op de lekenfunctie van de kerk en de daaruit voortvloeiende 
taak en zending van de kerk in de wereld. 'Sacramentum' nu omsluit volgens Boff 
precies dit spanningsveld van de geopenbaarde structuur en lekenfunctie van de 
kerk: een sacrament is tegelijkertijd een symbool èn een instrument dat zelf 
communiceert wat het symboliseert.14 
11 De eeiste twee werkt hij vooral uit in het tiende hoofdstuk van zijn dissertatie, L. Boff, Die 
Kirche als Sacrament, o.e. (1972), 330-360. Voor de laatste ruimt hij een apart hoofdstuk in: het 
elfde, idem, 361-376. 
12 L. Boff, 'Die Kirche als Sacrament des Pneuma', in: id., Die Kirche als Sacrament, o.e. (1972) 
361-375. Deze tekst geniet groot aanzien en werd in tal van pubhkaties onder velschillende titels 
opgenomen id., Die Kirche als Sacrament, o.e. (1972), Kap. XI, 361-375; en onder de titel Ά 
Igreja, sacramento do Espinto Santo', in Grande Smal 26(1972), 323-337; en in A.R. Guimarâes 
(org ), O Espirito Santo. Pessoa, presença, actuaçâo, Petrópohs 1973, 108-125; en onder de titel 
'Urna visáo alternativa a Igreja, sacramento do Espirito Santo', in: id., Igreja, carisma e poder, 
о с (1981) 19823, Cap XII, 220-233. 
13 Cf ook L Boff, A ressurreiçâo de Cristo A nassa ressurreiçâo na morte, Petrópolis (1972) 19836. 
14 OokL Boff, Mimma sacramentalia Os sacramentos da vida e a vida dos sacramentos. Ensato de 
teologia narrativa, Petrópolis (1975) 19839. Deze bundel werd samengesteld op basis van korte 
artikelen die Boff in 1974 publiceerde in Vozes. Interessant is ook de recensie van С Mesters, 
in: REB 35(1975)139, en de stevige kritiek van F. Taborda, in: Perspectiva Teológica 8(1976)14, 
99-102 Van belang is hier ook L Boff, O desuno do hörnern e do mundo. Ensato sobre a vocaçâo 
humana, Petrópolis/Rio de Janeiro (1972) 1978s. 
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Structuur van het sacramentale denken 
In het eerste deel van zijn dissertatie gaat Boff nader in op het ontstaan en de 
geschiedenis van het concept 'sacrament', met behulp waarvan hij de structuur 
van 'het sacramentale denken' blootlegt en legitimeert.15 
Voor wat betreft de ontwikkeling van het concept 'sacrament' doorloopt Boff de 
gehele kerkgeschiedenis tot Vaticanum I. De rode draad in die historische schets 
is de voortdurende spanning tussen het onzichtbare — dat tot Thomas van 
Aquino in de kerkgeschiedenis overheerste en het zichtbare — waarop de 
klemtoon kwam te liggen na de hoogscholastiek. Ecclesiologisch van belang uit 
die geschiedenis is vooral de spanningseenheid tussen enerzijds de op het Nieuwe 
Testament en op de patristische tijd gemspireerde opvatting van de kerk als 
'lichaam van Christus'16, en anderzijds de in Augustinus gewortelde visie op de 
kerk als 'gemeenschap van geloof en genade'. Terwijl in de patristische en 
scholastieke theologie de res sacramenti (genade en geloof) op de eerste plaats 
kwamen, verschoof de aandacht na de hoogscholastiek naar het sacramentum 
tantum, juridisch bepaald en bijna uitsluitend ingevuld op basis van het zichtbare, 
institutionele karakter van de kerk.17 Deze twee tendensen omschrijft Boff in 
termen van een transcendentale' en een 'categoriale' stroming. 
De eerste transcendentale benadering gaat uit van het heilsplan van God zelf en 
richt zich van daaruit op de onderscheiden verschijningsvormen daarvan, inclusief 
de kerk. De kerk wordt hier verstaan als 'sacrament-teken': de kerk is bij uitstek 
teken van Gods genade en heil. Niet de kerk zelf staat daarbij centraal, maar 
datgene waarvoor de kerk bestaat en waarnaar zij verwijst: heil en genade van 
God. De tweede, categoriale stroming plaatst de bemiddelingsfunctie van de kerk 
zelf voorop: zonder de kerk geen heil. De kerk is hier vooral 'sacrament-instru-
ment', oftewel: "De kerk is even noodzakelijk voor het heil als de bemiddeüng 
door Christus".18 
Het 'sacramentale denken' dat deze spanning kan omvatten heeft zelf een 
structuur die Boff in zijn vijfde hoofdstuk toelicht met behulp van het begrip 
transparantie. Dit concept levert volgens hem de symboüsche synthese tussen 
'immanentie' en 'transcendentie': het immanente is transparant, aangezien het in 
en door zichzelf het transcendente doet verschijnen. Of ook, het transcendente 
15 Dit werkt L Boff in het midden jaren zeventig verder uit in twee artikelen getiteld 'O pensar 
sacramental, sua estrutuia e articulaçâo Γ, in RED 35(1975)142, 515-541, en id , 'Ο pensar 
sacramental sua fundamentaçâo e legitimidade II', in· REB 36(1976)142, 365-402 
16 Waar in het Nieuwe Testament en in de patristische tijd de kerk werd beschouwd als 'lichaam 
van Christus', ging het om de kerk als een bepaalde historische verwerkelijking van Gods 
heilsplan In de patristische tijd werd de kerk als 'lichaam van Christus' zo opgevat, dat deze deel 
heeft aan de 'preexistentie' van Christus Het gevolg daarvan was, dat ook de zichtbare kerk werd 
gezien als verschijningsvorm van een eeuwige, pneumatische kerk Alle sacramenten werden 
bijgevolg verstaan als sacramentale handelingen van Christus in de kerk, L Boff, Die Kirche als 
Sacrament, о с (1972), 84-102 
17 L Boff, Die Kirche als Sacrament, о с (1972), 109 
18 Idem, 122 
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zelf is aanwezig in het transparante van het immanente. Het sacramentale 
denken is dankzij die transparantie in staat om alles wat bestaat als sacrament te 
duiden. 
De structuur van dit sacramentale denken heeft naar Boffs oordeel vier onder-
scheiden historische vormen gekend. De eerste vorm van het sacramentale 
denken is die van de 'primitieve mens', wiens denkstructuur geheel sacramentaal 
is: de werkelijkheid, de natuur is zelf volledig transparant, manifesteert het 
heilige. Het bewustzijn van 'das Heilige' (Rudolf Otto) drukt in deze fase van de 
geschiedenis een volledige 'transparantie' uit. De tweede vorm van sacramentaal 
denken vindt Boff in de joodse traditie, waar God transparant wordt in de 
geschiedenis zelf en God de wereld en de geschiedenis gebruikt als instrument 
voor Zijn openbaring. Een derde historische vorm ontdekt hij in het Griekse 
sacramentale denken, waar onder invloed van de platonische metafysica de 
wereld en de natuur als een afbeelding, een symbool worden gezien om te 
komen tot kennis van het 'Absolute Zijn' en van de waarheid. Evenals in het 
eerste geval van de 'primitieve mens' draagt evenwel ook het Griekse sacramen-
tale denken de sporen van een 'pansacramentalisme'. Volgens Boff is nu precies 
het christelijk thomistisch sacramentsbegrip, geformuleerd als het 'signum efficax 
gratïae', de dynamisch-historische synthese in de christelijke traditie van de 
joodse en Griekse sacramentale denkwijze. Deze vormt de vierde en laatste 
historische vorm. 
12. Kosmische Christus en sacramentele pneumatologie 
Ervan uitgaand dat de mens in de huidige tijd erfgenaam is van de christelijk-
historische denkwijze, werkt Boff in zijn dissertatie een verdere legitimering uit 
van het belang van het sacramentale denken. Hij onderscheidt voor die legitime-
ring een ontologisch, natuurwetenschappelijk, diepte-psychologisch, theologisch en 
transcendentaal christologisch perspectief. Vooral voor dit laatste heeft Boff veel 
aandacht. In zijn vroege ecclesiologische geschriften gaat hij tal van keren hierop 
in. De reden daarvoor is dat zijns inziens juist vanuit een christelijk-historische 
transcendentale denkwijze Jezus Christus begrepen kan worden als bron van alle 
sacramentaliteit.19 
Het beeld van Christus dat Boff in de jaren zestig en de eerste helft van de jaren 
zeventig ontvouwt, is dat van een 'kosmische' en 'preëxistente' Christus', 'oersacra-
19 Cf. ook L. Boff, 'Em que sentido Jesus Cristo é autor dos sacramentos?', in: Minima sacramenta-
lia, o.e. (1975) 19839, Cap. X, 59-63; interessant in deze lijn is ook id., 'Quem foi afinal Jesus de 
Nazari', in: Grande Sinai 25(1971), 420-435, ook opgenomen in: id., Jesus Cristo libertador, o.e. 
(1972, 19839, Cap. Vili, 153-172), 198611, Cap. VII, 102-115. In dezelfde lijn ligt ook zijn artikel 
'Jesus Cristo, libertador da condiçâo humana', in: Grande Sinai 25(1971)2, 99-110, ook in: id., 
Jesus Cristo libertador, o.e. (1972, 1983', Cap. IV, 62-75), 1986u, Cap. Ill, 48-59. In dit verband 
overigens ook id., 'Humano assim só pode ser Deus mesmo! Jesus, o hörnern que é Deus', m: 
Grande Sinai 25(1971), 511-528, ook in: id., Jesus Cristo libertador, o.e. (1972,1983', Cap Χ, 193-
222), 198611, Cap. IX, 131-151. 
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ment van de kerk'.20 Dit vormt ook de grondslag waarop hij in zijn proefschrift 
pleit voor een kosmische ecclesiologie. Wat hij daarin probeert te vinden is een 
principe van eenheid, dat in staat is de gehele werkelijkheid te omvatten en te 
richten. Bijbels gaat hij daarvoor terug op Paulus en op Lucas. Voor een verdere 
onderbouwing verwerkt hij ook elementen uit de kosmische christologie van 
Teilhard de Chardin (die zelf voor een belangrijk deel zijn interpretatie ontwik-
kelde met behulp van Paulus en Duns Scotus), en vult dit aan met elementen uit 
de symbooltheorieen van Paul Tillich en Karl Rahner. Dit alles werkt hij ecclesio-
logisch uit op basis van een van de centrale uitspraken van Vaticanum II: de kerk 
als 'universeel sacrament van heil'. 
Wat de bijbelse fundering betreft, wijst Boff erop dat voor Lucas het bestaan van 
de historische kerk in de periode tussen pinksteren en de parousie het teken is 
dat de Geest van Christus werkzaam is.21 Daar plaatst hij de opvatting van 
Paulus naast, die de kerk zelf ziet als een universeel teken van de verrezen 
Christus (Kol. 1,24; 2,19), dat wil zeggen van de kosmische Christus22, doel en 
hoofd van de schepping (Ef. 1,10; 4,15-16; Kol. 2,19), bevrijd van lichamelijke en 
ruimtelijke beperkingen.23 In voortdurende confrontatie met stoïcijnse, gnosti-
sche of syncretistische dwaalleren in Kolosse, waar de kerk als 'lichaam van 
Christus' op een pantheïstische wijze wordt geïnterpreteerd, stelt Paulus in zijn 
brieven het gebeuren in Christus voor als centrum van de werkelijkheid. Dit 
gebeurt evenzo in zijn brieven naar Efese, waar Christus de verbinding vormt 
tussen alles wat geschapen is en de kerk als 'lichaam van de Verrezene' een 
kosmische dimensie verkrijgt. 
In eenzelfde lijn situeert Boff de visie van Teilhard de Chardin, die in de evolutie 
van mens en kosmos sporen van de levende Christus heeft willen ontdekken. 
Christus is voor Teilhard het hart van de materie, 'primus in intentione' (motor) 
en 'ultimus in executione' (einddoel) van de evolutie. Zo is Christus, aldus Boff, 
voor zowel Paulus als voor Teilhard het eenheidsprincipe van de hele werkelijk-
heid. De kerk is daarbij voor Teilhard de plaats waar deze evolutie, deze 'christi-
ficatie', maatschappelijk vorm krijgt. Teilhard heeft deze visie ontwikkeld in een 
20 L. Boff, Die Kirche als Sacrament, o.e. (1972), 177-181. Het beeld van de 'kosmische Chnstus' 
werkt hij overigens pas op een later moment in zijn dissertatie meer precies uit (vooral 444-476, 
nog toegespitst op 454-462). Cf. hier ook zijn tekst 'Concilio Vaticano II: Igreja, sacramento 
primordial', in· Vozes 58(1964), 881-912. 
21 Hier ook L. Boff, 'Simbolismo nos milagres de Pentecostés', m: Vozes 64(1970), 325-326. 
22 L Boff, О Evangelho do Cnsto cósmico A realidade de um mito e о mito de urna reahdade, o.e. 
(1971), ook in id., Die Kirche als Sacrament, о с (1972), Сар XVI, 442^75 Interessant is hier 
ook id., 'Onde encontramos o Cnsto ressuscitado hoje?', in: Grande Sinai 25(1971)8,587-599, en 
in id , Jesus Cnsto libertador, о с (1972) 19839, Сар XI, 223-244, en in de gewijzigde editie van 
198611, Cap X, 152-166. 
23 L. Boff, 'Teologia do corpo: o homem-corpo é imortal', in: Vozes 65(1971)1, 61-68; ook van 
belang hier is id., 'A mampulaçâo biológica do hörnern', in: Vozes 65(1971)8, 631-641. 
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poging om het geloof én weer geloofwaardig te maken24 én opnieuw aanwezig 
te stellen in de wetenschappen. Volgens Boff zijn in die zin zowel Paulus als 
Teilhard gedreven om het evangehe en het heil van de verrezen Christus opnieuw 
in het centrum van de werkelijkheid te plaatsen en een nieuwe actualiteit te 
geven.25 
De consequentie die hij in zijn dissertatie uit deze funderingen trekt, is dat de 
ecclesiologie haar vertrekpunt moet vinden in de Heilige Geest, de Geest van 
Christus. Deze pneumatologische invalshoek26 is ook bepalend voor de invulling 
van zijn kosmische ecclesiologie. Door een dergelijk vertrekpunt is het volgens 
hem mogelijk te zien dat de historische bemiddeling van het heil in de geschiede-
nis door de kosmische Christus stapsgewijze gebeurt en een hoogtepunt vindt in 
de kerkelijke 'communio', waar een sacramentale en sacramentele eenheid wordt 
bereikt.27 Volgens hem is precies deze vorm van eenheid door Vaticanum II 
uitgedrukt in de uitspraak 'ecclesia universale salutis sacramentum' (Lumen 
Gentium, η. 48). In het zestiende hoofdstuk van zijn dissertatie28 verbindt hij zijn 
opvatting van de kerk als 'sacrament van de pneumatische Christus' en als 
'universeel sacrament van heil' in deze zin met het vraagstuk van de kosmische 
reikwijdte van de kerk en de kosmische functie van die kerk voor heel de schep­
ping. 
Interessant zijn hier vooral de inzichten die uit de kosmische ecclesiologie 
voortvloeien. Deze werkt Boff uit in het laatste hoofdstuk van zijn proefschrift, 
onder de noemer 'de kerk als sacrament in de horizon van de ervaring van de 
wereld', titel ook van zijn gehele dissertatie. Hier gaat hij nader in op de vraag 
naar de plaats, de taak en de zending van de kerk in het secularisatieproces.29 
Volgens hem wordt het proces van secularisering door een tweetal omstandig­
heden in het bijzonder gekenmerkt. De eerste is, dat men in een geseculariseerde 
wereld slechts negatief over God kan spreken. Daar staat de tweede omstandig­
heid tegenover, dat men God wél op het spoor kan komen door een fundamen-
tele openheid en vrijheid voor elk moment waar de wereld een mysterie toont en 
24 Cf. Boffs vroege studie 'A fé na ressurreiçâo de Jesus em questionamento', m: HEB 30(1970), 
871-895. 
25 Ook L. Boff, 'Onde encontramos о Cnsto ressuscitado hoje?\ a с (1971). 198611. 
26 Zij η pneumatologische invalshoek voor een onderbouwing van de kerk als sacrament, grenst hij 
uitdrukkelijk af van puur charismatische invullingen. Zo gaat hij aan het eind van het twaalfde 
hoofdstuk van zijn dissertatie een discussie aan met Rudolf Sohm, die de vroege kerk als een 
puur charismatische en niet juridische organisatie ziet Boff verwerpt dit om de reden dat hier 
de klassieke protestantse stelling terugkomt van een zuivere 'ecclesia spmtualis', die nauwelijks 
meer enige relatie heeft met de historische kerk. L Boff, Die Kirche als Sacrament, o.c (1972), 
392-399 
27 Ook L Boff, O Evangelho do Cnsto cósmico, о с (1971), id., Die Kirche ab Sacrament, о с 
(1972), Cap XVI, 442-475. 
28 L. Boff, Die Kirche als Sacrament, о с. (1972), 442-475 
29 Idem, 499-537. Vergelijk hier ook id., 'Vida religiosa e seculanzaçâo', a.c. (1971), 561-580; en id., 
Vida religiosa e seculanzaçâo, о с (1971) 
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waar de mens naar zin zoekt.30 In een geseculariseerde wereld kan nu volgens 
hem het bestaan en de functie van de kerk slechts worden gelegitimeerd door 
opnieuw de kern van het optreden van Jezus Christus naar voren te halen: de 
verkondiging van het Rijk van God.31 
Dit Rijk van God stelt hij voor als een totale, alles en allen omvattende, enig 
ware revolutie: de overwinning van lijden, dood en onrechtvaardigheid, in functie 
van een nieuwe wereldorde. De eerste taak in deze revolutie is de persoonüjke 
bekering van elke mens afzonderlijk. Tevens echter is het Rijk van God een 
universeel gebeuren dat het sociale leven, de wereld en de gehele kosmos omvat. 
Voor de taak van de kerk, die in dienst staat van het Rijk van God, heeft dit twee 
gevolgen. Allereerst dient de kerk volgens Boff, in de kracht van de Geest, een 
bijdrage te leveren aan het opbouwen van een integrerend totaalbeeld. Bovendien 
kan ze de heersende totalitaire ideologieën ontmaskeren, zoals materialisme, 
collectivistisch communisme, evolutionair humanisme, en industriële technocratie. 
De kerkelijke verkondiging van het Rijk van God kan zo een oproep zijn tot 
permanente revolutie, waarin de kerk planetair als teken en instrument van de 
door Christus bevrijde mens kan functioneren.32 
1 3 Bofls kosmische ecclésiologie 
Voor een nadere interpretatie van Boffs kosmische ecclesiologie uit de eerste 
periode van zijn oeuvre dient deze in relatie te worden gebracht met zijn sacra-
mentele ecclesiologie. Allereerst is het daarvoor van belang te zien dat Boff zijn 
kosmische ecclesiologie vooral ontwikkeld heeft op basis van Paulus, Augustinus, 
Thomas van Aquino, Karl Rahner en Edward Schillebeeckx, Teilhard de Chardin. 
De keuze voor Paulus is niet zo verwonderlijk. Bij Paulus neemt de Griekse term 
'mystérion' een belangrijke plaats in, maar nergens valt bij hem het mystérion 
samen met de kerk. Voor Paulus staat de kerk veeleer in functie van het myste-
rie, zowel in haar missie als in haar bestaan zelf. Dit blijft voor Boff, ook in zijn 
latere ecclesiologisch oeuvre, de grondslag voor zijn sacramentaal denken. Ook 
het augustinisme is voor Boff van groot belang, omdat hier het sacrament bij 
uitstek 'signum', teken is en de kerk wordt beschouwd als gemeenschap van 
geloof en genade. Thomas van Aquino speelt daarbij een rol, omdat hij met 
behulp van Aristoteles het 'instrumentele' weet op te nemen als deel van het 
sacrament en dit plaatst naast het 'teken'-aspect. 
De voor Rome zo gedenkwaardige Teilhard de Chardin reikt Boff een belangrijke 
voorwaarde aan voor de opening van de sacramentele ecclesiologie naar 'de 
30 Cf L Boff, 'O cnstâo secularizado', а с. (1970), 651-652; tevens 'A oraçâo no mundo secular. 
Desafio e chance', ιη· а с (1970) en m: Boff, L./A. Spindeldreier/H. Hareda (eds ),A oraçâo no 
mundo secular, oc. (1971) 19753, 13^18. 
31 Cf ook L Boff, 'A mensagem da biblia hoje na lingua secular', а с (1972), 842-854, en onder de 
titel 'A mensagem libertadora da biblia para as opressôes de nosso tempo', in id , О cammhar 
da Igreja com os oprimidos, о с. (1980), Sexta parte, 218-233. 
32 Ook L. Boff, 'Cristianismo, factor de um humanismo secular pianetino', a.c (1970) 
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geschiedenis' en 'de wereld'. Dit versterkt het — overigens al vóór Vaticanum Π 
bestaande — belang van historische categorieën voor de ecclesiologie. Boff zelf 
merkt in dit verband al m de eerste zin van de inleiding op zijn dissertatie op: 
"Die Entdeckung der geschichtlichen Kategorien (...) und ihre Anwendung auf 
die Religion hat im christlichen und kirchlichen Bewußtsein eine Erschütterung 
hervorgerufen, die das theologische Denken bis heute noch weitgehend be-
stimmt."33 Onder invloed van Vaticanum II werkt Boff vervolgens uitvoerig de 
wending uit van de kerk als 'sacramentum mundi'. Juist in zijn vormgeving van de 
historiciteit speelt zijn heilshistorische visie een rol. Deze is geïnspireerd door 
Schillebeeckx en Rahner, vooral waar het de band betreft tussen het 'mysterium 
salutis' en het 'mysterium Christi'. In dit verband valt echter wel op, dat Boffs 
eschatologische visie op het Rijk van God onder invloed van de filosofie van 
Teilhard de Chardin een sterk evolutionistisch karakter krijgt: de wereld loopt 
uiteindelijk uit in het alomvattende Rijk Gods. 
Ondanks zijn pleidooi voor een spanningseenheid tussen het pneumatologische en 
christologische, voert in Boffs ecclesiologische legitimering van de kosmische kerk 
toch de kosmische Christus de boventoon. Het christologisch element overheerst. 
De Geest bezielt wel Boffs kosmisch denken, maar wordt als het ware in de 
kosmische Christus opgenomen. In zijn legitimatie van het beeld van de kosmi-
sche Christus benadrukt Boff bovendien bij uitstek het positieve van de identifica-
tie tussen de 'ecclesia catholica romana' en de 'ecclesia una sancta'. Tezamen met 
de heilshistorische thematiek van de genade beheerst dit zijn ecclesiologie tot aan 
het midden van de jaren zeventig. De pneumatologische inslag van de christolo-
gie, die Vaticanum II ten dele kenmerkt, en die Boff in zijn dissertatie ecclesiolo-
gisch bepleit, werkt hij pas later verder uit, en wordt dan bovendien voertuig om 
de fundamentele betekenis van het openbaringsmoment van het evangelie op te 
nemen als deel van zijn ecclesiologie. 
De argumentatie die Boff aanvoert in zijn dissertatie wordt gekenmerkt doordat 
hij — net als bij het hermeneutisch perspectief in zijn bevrijdingstheologie, zoals 
eerder bleek — stelselmatig naar een 'structuur' en een 'principe', of zelfs naar 
een 'structuur-principe' zoekt. In zijn vroege ecclesiologie ontwikkelt hij een 
'structuur-functionalistische' legitimatie van de taak van de kerk in een geseculari-
seerde wereld en bouwt hij voort op een sacramentaal principe. Later, in zijn 
bijdrage aan de tweede nationale 'Encontró' van de basisgemeenschappen 
(Eclesiogênese, VII), wordt het geloof het 'eerste structurerend principe van de 
particuliere kerk'. In dezelfde periode, zoals verderop zal blijken, gaat hij het 
Evangelie duiden als 'instellend en structurerend principe van het katholicisme'. 
Uit voorgaande is nu te concluderen, dat zijn denken vanuit een 'structuurprinci-
pe', voor een belangrijk deel voorkomt uit de wortel van de sacramentele eccle-
33 L. Boff, Die Kirche als Sacrament, o.e. (1972), 17. 
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siologie.34 Daarbij is de invloed op Boff van Otto Semmelroth, die de sacramen-
taliteit oorspronkelijk uitwerkte als structuurprincipe binnen het kader van de 
ecclesiologie, onmiskenbaar. 
2 Kerk als universeel sacrament van heil en volk van God 
In het zesde en zevende hoofdstuk van zijn dissertatie gaat Boff nauwgezet na hoe 
de kerk als sacrament is gezien door het leerambt. Hij gaat daarvoor allereerst in 
op Vaticanum I35 en op de pauselijke encyclieken nadien. Van belang is hier 
vooral zijn visie op de encyclieken «Mystici Corporis Christi» (1943) en «Rerum 
Novarum» (1891). De eerste, met als centrale opvatting dat Christus en de kerk 
één 'mystiek lichaam' vormen, waarvan Christus zelf het hoofd is, en de tweede 
met het zwaartepunt in de sociale rol van de kerk in de wereld, drukken volgens 
Boff twee stromingen uit die zich tot Vaticanum II praktisch naast elkaar hebben 
gemanifesteerd: de kerk als 'instrument' en als 'teken'. 
Kerk als 'sacrament van heil' en 'lichaam van Christus' 
Volgens Boff komen beide stromingen tijdens Vaticanum II samen in de Consti-
tutie Gaudium et Spes n.45, met name in de opvatting van de kerk als 'universeel 
sacrament van heil', in welk verband de kerk zowel wordt verbonden met Christus 
als met de wereld. Om dit toe te üchten gaat hij ook in op de Constitutie over de 
Liturgie, «Sacrosanctum Concilium», en op de Dogmatische Constitutie over de 
Kerk, «Lumen Gentium». In de eerste wordt de sacramentaliteit van Christus en 
van de kerk geplaatst in de liturgie: locus en manifestatie voor het samenkomen 
van Christus en de kerk.36 Voor wat betreft «Lumen Gentium» gaat Boff uitvoe-
rig in op de ontstaansgeschiedenis37, om dan de spil van de tekst zelf naar voren 
te halen: de kerk als 'universeel sacrament'. Het element 'sacrament' biedt nu de 
34 Cf. hier bijvoorbeeld ook Ρ Hunermann, 'Die sakramentale Struktur der Wirklichkeit und die 
Sakramente des Glaubens', in Johann-Adam Mohler-Institut (Hrsg.), Die Sacramentahtat der 
Kirche in der ökumenischen Diskussion, Paderborn 1983,202-221, en H. Donng, 'Die sakramentale 
Struktur der Kirche in katholischer Sicht', in' Johann-Adam Mohler-Institut (Hrsg ), Die Sacra-
mentahtat der Kirche, o.c (1983), 20-125, G Gaßmann, 'Kirche als Sakrament, Zeichen und Werk-
zeug', in. Johann-Adam Mohler-Institut (Нъ%),ОіеSacramentalitat derKirche,o с (1983), 171-201. 
35 Boff gaat in dit verband uitvoerig in op de Constitutie Dei Filius, op de dogmatische Constitutie 
Pastor aetemus de Ecclesia Christi en op het ontwerp voor de Constitutie De Ecclesia Christi. 
Vooral behandelt hij de apologetische aard van de Constitutie Dei Fihus, waann de kerk wordt 
gezien als onmisbare bemiddeling voor het kennen van de geloofsinhoud. Het bestaan van de 
kerk wordt 'per se ipsa' als onweerlegbare reden opgevoerd voor de geloofwaardigheid van de 
openbaring van God. Op grond van dat argument wordt de kerk hier voorgesteld als 'signum 
levatum in nationibus', L Boff, Die Kirche als Sacrament, o.c (1972), 182-204. 
36 Idem, 232-237 
37 Boff benadrukt hier vooral de doorwerking van een van de zeven ingediende voorstellen voor de 
ontwerptekst van 'Lumen Gentium'. Mgr Philips formuleerde de kerk als Vivum instrumentum 
et salutis sacramentum' Daarnaast onderlijnt Boff het effect van het schema van de Duitse 
bisschoppen, met als kemformule de kerk als 'sacramentum fundamentale et universale et 
eschatologicum salutis', en met als leidraad het 'sacramentum unitatis', idem, 248-259 
272 
mogelijkheid Christus te verstaan als sacrament van God en de kerk als sacra-
ment van Christus.38 Door het 'universele' aspect wordt bovendien duidelijk dat 
de zichtbare kerk met zonder meer samenvalt met het 'mystieke lichaam van 
Christus', en de rooms-katholieke kerk bijgevolg niet zonder meer kan worden 
geïdentificeerd met de kerk van Christus, zoals dat in de preconciliaire katholieke 
theologie gebeurde. 
Lunten Gentium 8 
Boff wijst erop dat overwinnen van een simpele, ambigue identificatie van de 
katholieke kerk met de kerk van Christus in de officiële leer bij uitstek naar 
voren komt in de formule van Lumen Gentium 8, 'Haec ecclesia ... subsistit in 
Ecclesia catholica'.39 Heel deze formule luidt: "Deze kerk, in deze wereld 
ingesteld en geordend als een maatschappij (societas), is verwerkelijkt in (subsistit 
in) de katholieke kerk, die door de opvolger van Petrus en door de bisschoppen 
in gemeenschap met hem wordt bestuurd". In een noot in zijn artikel uit 1976 
over de identiteit van het katholicisme gaat Boff hier nader op in. In het schema 
van 1963 η 7, volgens hem representatief voor alle tijdens Vaticanum II voor­
gestelde schema's over de kerk, werd nog gesteld: "Haec igitur ecclesia, vera 
omnium Mater et Magistra, in hoc mundo ut societas constituía et ordinata, est 
Ecclesia catholica ...". Het schema van 1964 vervangt het 'est' voor 'subsistit in', 
wat wordt verantwoord met de stelling: "Loco 'est' ... dicitur 'subsistit in' ut 
expressio melius concordet cum affirmatione de elementis ecclesialibus, quae alibi 
adsunt" (relatio 25, Wó^.40 
De vertaling van 'subsistit in' heeft in de postconciliare ecclesiologie tal van 
problemen opgeleverd. Mgr. Philips, die grote invloed had op de redactie van de 
tekst van Lumen Gentium, vertaalt "bevindt zich in", terwijl de officiële Neder-
landse vertaling is "blijft bestaan 'm".41 Edward Schillebeeckx spreekt van 
"bestaat in" of "wordt de iure gevonden in".42 De verschillen in vertaling 
werken uiteraard door in de interpretatie van deze formule. Boff zelf benadrukt 
38 Cf hier ook L Boff, 'Concilio Vaticano II Igreja, sacramento pnmordial', а с (1964), ook 
opgenomen onder de titel 'A Igreja católica, o sacramento primordial da presence do Senhor', 
in id, Jesu Chilo Libertador, о с (1972), 240-24. 
39 "Haec Ecclesia, in hoc mundo ut societas constituía et ordinata, subsistit in Ecclesia catholica, 
a successore Petn et Episcopis in eius commumone gubemata ", Lumen Gentium 8 In het 
Portugees vertaalt Boff deze formule aldus "Esta Igreja (de Cnsto), constituida e organizada 
neste mundo como urna sociedade, subsiste na Igreja católica", L Boff, 'Catolicismo popular 
que έ catolicismo'", а с (1976), noot 42 op ρ 33 Deze tekst is onder de titel 'O catolicismo 
romano estrutura, sanidade, patologías' ook opgenomen in Igreja, carisma e poder, о с (1981) 
19823, Cap VI, 110-144 
40 Ibidem 
41 De vertaling door Mgr Philips is onder meer opgenomen in G Baraúna (red ), De kerk van 
Vaticanum U Commentaren op de Concilieconstitutie over de Kerk (I en II), Bilthoven 1966, 28 
De officiële Nederlandse vertaling is opgenomen m Ecclesia Docens Pauselijke Documenten voor 
onze Tijd, Hilversum 1940 tot heden 
42 E Schillebeeckx, 'Ecclesia semper punficanda', in Ex Audim Verbi Theologische opstellen 
aangeboden aan prof dr G С Berkouwer, Kampen 1965, 216-232, hier 221 en 223, noot 25 
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in zijn dissertatie vooral de spanningsverhouding die in de term 'subsistit in' ligt 
besloten, doordat tegelijkertijd het 'universele' element van het sacrament wordt 
verrijkt, én de strikte identificatie tussen katholieke kerk en kerk van Christus 
wordt doorbroken. Zo wordt enerzijds naar zijn mening erkend dat ook buiten de 
rooms-katholieke kerk genade en heil bestaat, voorwaarde voor een oecumeni-
sche dialoog. Aan de andere kant drukt deze formule naar zijn oordeel ook uit, 
dat de genade in volheid in de rooms-katholieke kerk werkzaam is.43 Opmerke-
lijk is nu dat hij de spanningsverhouding in deze formule zo waardeert, dat hij in 
zijn dissertatie gewicht toe kent aan beide elementen, en dus niet de 'volheid van 
de genade in de katholieke kerk' verduistert.** 
Mét Vaticanum II neemt hij in zijn dissertatie dus afstand van de uitsluitende 
identificatie van de 'ecclesia una sancta' met de katholieke kerk, maar houdt 
tegelijkertijd wel de positieve kant van die identificatie vast. Dit verklaart ten dele 
ook waarom hij in zijn dissertatie zo sterk de nadruk legt op het beeld van de 
kosmische Christus, en vergelijkenderwijs minder aandacht schenkt aan een 
uitwerking van het element van de Geest. 
Het particuliere als sacrament van het geloof 
In de 'toewending' van de kerk naar de wereld is volgens Boff het klassieke 
vraagstuk van de 'heilsnoodzakelijkheid' van de katholieke kerk aan de orde. In 
de behandeling daarvan speelt zijn sacramentele ecclesiologie een belangrijke rol: 
hij benadert in zijn dissertatie dit probleem vanuit zijn oorspronkelijke optiek van 
de 'sacramentale structuur' van andere christelijke kerken en van de niet-christe-
lijke godsdiensten45. Daarin plaatste hij toen het vraagstuk in het bredere 
perspectief van het beeld van de kerk als sacrament van de pneumatische Chris-
43 L Boff, Die Kirche als Sacrament, о с (1972), hier vooral 276-290 Ditzelfde wordt naar de 
mening van Boff voortgezet in Ad Gentes η 1, Unttatis Redintegratio η 2, Apostolicam Actuosi-
tatem η 2, Dei Verbum η 4 Enkele jaren voor de publikatie van Boffs dissertatie, al in 1968, 
heeft Edward Schillebeeckx een soortgelijke interpretatie verdedigd Schillebeeckx stelt "Van 
de ene kant werd de identificatie, eerst sterk uitgedrukt in het woord 'est', nadien opzettelijk 
verzwakt in de uitdrukking 'subsistit in', in de zin van' dit kerkmystene wordt gevonden in de 
katholieke kerk en zelfs dan niet zonder allerlei historische verhullingen (waarover de memorie 
van toelichting spreekt) Daaruit volgt dan dat dit 'subsistere in' met uitsluit dat ditzelfde 
mysterie — in verschillende graden — ook in andere christelijke kerken aanwezig is, wat vanzelf 
dan ook een zekere identificatie met het mystieke Lichaam van Christus insluit", E Schille­
beeckx, Zending van de kerk, Bilthoven 1968, 17. 
44 Dit komt vooral ook naar voren in Boffs herinterpretatie van het klassieke probleem van de 
'heilsnoodzakelijkheid' van de kerk, wat hij toen uitwerkte als probleem van de dialoog met de 
niet-chnstelijke religies, een van de onderwerpen van de volgende paragraaf 
45 De uitspraak 'Ecclesia, universale salutis sacramentum' is voor Boff het vertrekpunt voor het 
veertiende en vijftiende hoofdstuk van zijn proefschrift L Boff, Die Kirche als Sacrament, о с 
(1972), 413-425 en 426-441, vergelijk hier ook ld , 'Vida religiosa fenómeno universal, relevancia 
teológica', m Convergencia 4(1971)33/34/35, 14-22, en onder de titel 'A vida religiosa como 
fenómeno universal das religiôes', m id, O desuno do hörnern e do mundo, о с. (1972) 1978s, 
Cap 9.8 1, 144-162 
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tus, die een kosmische reikwijdte heeft.46 Het traditionele extreme antwoord op 
deze vraag, in het 'extra ecclesiam nulla salus', zo bouwde hij toen zijn redenering 
op, volstaat niet meer. Dit klassieke axioma gaat er immers van uit dat het heil 
en de genade van Christus uitsluitend aanwezig gesteld worden en bemiddeld 
worden door de rooms-katholieke kerk. Dit wordt gecorrigeerd door «Unitatis 
redintegratio», «Lumen Gentium» en «Ad Gentes». Daar wordt enerzijds 
benadrukt dat de katholieke kerk vanuit zichzelf over de totaliteit en volheid van 
bemiddelingen van heil beschikt, maar wordt anderzijds erkend dat ook in andere 
christelijke kerken Gods Geest werkzaam is, en de kerk van de verrezen Christus 
zich daarin gedeeltelijk verwerkelijkt. 
In zijn dissertatie stelt Boff aangaande deze spanningseenheid de vraag, of de 
katholieke kerk in haar institutionele dimensie wel de volkomen bestaansvorm van 
de kerk van Christus is. In zijn oorspronkelijke sacramentele ecclesiologie bena-
drukt hij reeds het gevaar dat, waar wordt gesteld dat de kathoHeke kerk het 
hoogtepunt is van alle bemiddelingen van heil, juist het institutionele element 
overgewaardeerd wordt en een oecumenische dialoog wordt bemoeilijkt.47 De in-
stitutie zelf is immers geen openbaringsgegeven, maar een historisch veranderlijk 
element, dat op sacramentale wijze het heil van Christus kan onthullen en verhul-
len. Boff suggereerde daarbij, dat de institutionele volkomenheid van de kerk eer-
der als een opdracht moet worden begrepen dan als een eigenschap van de kerk. 
In functie van een sacramentaal ecclesiologische benadering van de niet-christelij-
ke godsdiensten, dus met het oog op de plaats van de kerk als universeel heils-
sacrament in een religieus plurale maatschappij, bracht hij in zijn oorspronkelijke 
sacramentele ecclesiologie een onderscheid aan tussen een algemeen sacramen-
tale en een speciale sacramentele heilsgeschiedenis. De met-christelijke religies 
zag hij in die optiek als verdichting van particuliere heilservaringen: zij zijn 
heilsbemiddelingen die in hun 'onvolkomenheid' de katholiciteit van de kerk 
gedeeltelijk verwerkelijken en bovendien een kritische functie ten aanzien van die 
kerk kunnen uitoefenen. Dit perspectief leidde hem toen tot de stelling dat de 
katholieke kerk niet op de eerste plaats de taak heeft om het heil van Christus te 
brengen, maar om het in de geschiedenis open te leggen en het als horizon 
aanwezig te stellen. In zijn dissertatie houdt Boff, geleid door zijn sacramentaal 
optimisme gelijktijdig wel vast, dat de sacramentale elementen van de niet-
christelijke religies alleen in de totaüteit van de catholica een volkomen sacra-
mentaliteit bereiken. 
2.1 Volkskatholicisme en syncretisme 
In verschillende latere teksten behandelt Boff tegen deze achtergrond de vraag 
hoe het volkskatholicisme in Latijns-Amerika te begrijpen is in relatie tot het 
46 Dit werkt hij uit in het dertiende hoofdstuk van zijn studie, L. Boff, Die Kirche als Sacrament, 
o.e. (1972), 399^12. 
47 Een van Boffs eerste studies in oecumenisch perspectief is Tentativa de soluçào ecuménica para 
o problema da inspiraçâo e da inerrancia', in: REB 30(1970), 648-667. 
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officiële katholicisme.48 In 'Catolicismo popular'(1976) bijvoorbeeld argumen-
teert hij in eenzelfde lijn als die van de conciliaire sacramentele ecclesiologie. 
Hier knoopt hij allereerst aan bij het adagium van Augustinus, "Ego in omnibus 
unguis sum"/9 Augustinus, zo herinnert hij, interpreteerde het heidendom in zijn 
tijd op christelijke wijze, door de stellen dat er geen fundamentele obstakels zijn 
om het te accepteren. Heidense riten zijn een vorm van 'christelijke substantie', 
onder andere tekenen uitgedrukt, oftewel: 'mutata sunt sacramenta, sed non 
fides'. Ook wijst Boff op de richtlijnen die Augustinus formuleert om niet zomaar 
alles te integreren, en in confrontatie met magische uitdrukkingen ook te onder-
scheiden: manifestaties waarvan de doelstellingen niet overeenstemmen met 
schrift en traditie moeten zo mogelijk verlaten worden. 
Boff stelt nu wel dat voor het volkskatholicisme een ander analyse-instrumenta-
rium vereist is dan dat waarmee het officiële katholicisme wordt geanalyseerd: het 
volkskatholicisme incarneert zich in een ander symbolisch universum, dat de 
'mecanismos lógicos do inconsciente50' volgt, en drukt zich in een andere taal uit. 
Boff werkt zo'n instrumentarium in zijn teksten echter niet uit. Wel presenteert 
hij een ecclesiologische invalshoek om het volkskatholicisme te bespreken. 
Hij pleit voor een zowel heilshistorische als evangeUsch gemspireerde interpreta-
tie van het volkskatholicisme. Het probleem van een heilshistorische benadering 
is echter, zo stelt hij, dat die onmiddellijk stoot op de diepe ambiguïteit van de 
heilsgeschiedenis, die zich ook manifesteert in het volkskathoücisme: het heil 
wordt weliswaar concreet bemiddeld, maar tegelijkertijd kunnen die bemiddelin-
gen zelf verhinderen dat God zich manifesteert. Dit probleem vult hij als volgt 
nader in. Enerzijds is het volkskathoücisme 'katholiek', wegens de concretisering 
en historisering van de identiteit van het Evangelie in uiteenlopende bemiddelin-
gen van genade en heil. Die bemiddelingen noemt hij 'historische sacramen-
ten'51, zoals de brandende kaars en de promesses. Anderzijds kent het volks-
katholicisme ook 'pathologische' manifestaties: uit het 'diepe collectief onder-
bewuste'52 komen archetypen van religieuze ervaringen op, die de behoefte aan 
zekerheid en veihgheid uitdrukken, maar die fetichistische en magische praktijken 
kunnen doen ontstaan en de christelijke identiteit in gevaar kunnen brengen. 
De theologische oplossing voor deze ambiguïteit ziet hij in een theologische 
waardering van het volkskathoücisme als historische vorm van ontmoeting met 
het mysterie van Christus. Hij beroept zich daarvoor op het theologisch begrip 
dat het volk toonde ten tijde van het Braziüaanse romaniseringsproces en de 
katholieke 'hervormingen' die daarmee gepaard gingen: het volk wist God en Zijn 
48 L. Boff, 'Catolicismo popular que é catolicismo''', a с (1976), hier 49-51, ook A G Soares/ 
L. Boff, 'Avaliaçâo teológico-crítico', m REB 36(1976)141, 261-271 
49 L Boff, 'Catolicismo popular que é catolicismo''', a с (1976), hier 44 en 45 
50 Idem, 50, A G Soarcs/L Boff, 'Avaliaçâo teológico-crítico', a c. (1976), 266. 
51 A G Soares/L Boff, 'Avaliaçâo teológico-crítico', a с (1976), 267 
52 Boff spreekt van het "inconsciente coletivo" en van het "inconsciente profundo", idem, 51. 
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genade in de opgelegde heiligen te ontdekken en moest afstand doen van de 
eigen uitdrukkingsvormen van geloof. Dit theologisch begrip is echter volgens 
hem geen apriori. Omdat ook het volkskathoücisme pathologieën kan bevatten, 
pleit hij voor onderscheidingscriteria van christologische en pneumatologische aard, 
waarvan hij uiteindelijk de wortels aanwijst in het evangelie en de geloofstraditie 
van de eerste christelijke gemeenschappen. 
Voor het evangelisch fundament verwijst Boff, nu ook in dit verband, naar de 
diversiteit en onderlinge tegenstellingen van Nieuwtestamentische teksten, juist 
omdat zij volkse teksten zijn. Deze pluraliteit wordt in de canon erkend als 
veelvoudige manifestatie van trouw aan Jezus Christus. Het aanwezig stellen van 
deze evangelische inspiratie heeft dan ook gevolgen voor een theologische 
waardering van zowel het officiële als het volkse kathohcisme: het zijn geen 
parallelle concretiseringen, maar verschillende vormen waarin zich eenzelfde 
Geest, eenzelfde christendom tegenwoordig stelt. Boff meent nu dat wanneer het 
officiële katholicisme een historische heilsvisie in deze zin zou uitdragen, zij een 
plaats zou zijn voor de vorming van een 'universeel bewustzijn'53, dat historische 
manifestaties van heil erkent die verder gaan dan de grenzen van het officiële 
katholicisme. Het concreet perspectief waarin hij dit plaatst is de noodzakelijke 
opening van de katholieke kerk naar de Afrobrazihaanse religies. Het belang van 
zo'n sacramentale openheid staat voor hem uiteindelijk in het verschiet van de 
eenheid van de heilsgeschiedenis. 
In een voordracht die Leonardo Boff in 1976 in Bahia houdt voor een interdisci-
plinair en oecumenisch gezelschap, behandelt hij in fundamenteel dezelfde optiek 
het vraagstuk van de legitimering van het syncretisme.54 Voor het belang daar-
van wijst hij onder meer op de rol van de katholieke kerk in relatie tot Afrobrazi-
haanse en indiaanse religies. Hij legt de stelling voor, dat katholiciteit als syno-
niem van universaliteit slechts mogelijk en reahseerbaar is op voorwaarde dat het 
syncretisme tot produktieproces van de katholiciteit zelf wordt gemaakt. Syncretis-
me beschouwt hij hier als een 'incarnatiewet', eigen aan het kathohcisme, en als 
zodanig een positief, gebruikelijk proces van de opbouw van het kathohcisme. Hij 
noemt het een 'universeel constitutief element voor elke religieuze uitdrukkings-
vorm55, geen noodzakelijk kwaad, geen pathologie, maar een normaliteit, een 
objectivering van het geloof. 
Boff verzet zich hier concreet tegen stellingnames die in de lijn van «Ad Gentes» 
22 elk soort syncretisering en particulariteit afwijzen als dé grote verzoeking van 
53 Idem, 271. 
54 L. Boff, 'Avaliaçâo teológico-crítico do sincretismo', a.c. (1977), 573-588. Dit artikel heeft enkele 
overlappingen met zijn tekst 'Em favor do sincretismo: a producaci da catolicidade do catoli-
cismo', in: Vozes 71(1977), 53-68, ook opgenomen in: id., Igreja, carisma e poder, o.e. (1981) 
19823, Cap. VII, 145-171. 
55 L. Boff, 'Em favor do sincretismo', de hier gebruikte editie is die in: id., Igreja, carisma e poder, 
o.e. (1981) 19823, Cap. VII, 145-171, hier 151. 
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de eeuw, gevaarlijker dan het atheïsme.56 Hij verwerpt ook elk totaliserend 
ideologisch discours binnen het katholicisme, dat ervan uitgaat dat het syncretis-
me slechts in andere religies bestaat, en het christendom zelf als een geopenbaar-
de religie beschouwt, die haar belangrijkste structurerende elementen van Jezus 
Christus heeft ontvangen. Daartegenover stelt hij dat het officieel katholicisme 
met haar tendens tot assimilatie en het bevestigen van de identiteit aan eenzelfde 
mate van syncretisme onderhevig is als willekeurig welke andere religie. Boven-
dien beschouwt hij de kerkelijke structuur zelf, zoals elke andere reügieuze 
uitdrukkingsvorm, als syncretisch: de kerk zelf is niet anders dan een historisch-
culturele uitdrukking en een religieuze objectivering van het christendom. Tegen 
die achtergrond werkt hij zes bepalingen van syncretisme uit: syncretisme als 
toevoeging (adicäo), als aanpassing (acomodaçâo), vermenging (mistura), over-
eenkomst (concordismo), vertaling (traduçâo), en herfundering (refundiçâo). Een 
en ander brengt hem tenslotte tot de stelling dat elke concrete religie in wezen 
syncretisch is. 
22 Particuliere kerk en universele kerk 
De argumentatiestructuur die Boff hanteert bij zijn theologische waardering van 
het volkskatholicisme en het syncretisme, komt opnieuw naar voren in zijn visie 
op de relatie tussen de universele en particuliere kerk. Een nadere bepaling van 
die relatie brengt hij in eerste instantie terug op een hermeneutisch probleem 
dat inherent is aan èlk denken en niet strikt beperkt kan worden tot de ecclesio-
logie. Tevens echter bepleit hij een verdergaande reflectie op deze problematiek 
juist in ecclesiologisch perspectief. In functie daarvan onderzoekt hij in zijn tekst 
Eclesiogênese*1, ingebracht in Vitoria II, kort de geschiedenis van de ecclesiolo-
gische uitspraken aangaande deze relatie, vooral die van Vaticanum II, Medellin 
en de Bisschoppensynode van 1974. Daarnaast ontwikkelt hij zijn redenering ook 
met behulp van de fìlosofìsch-antropologische uiteenzettingen van Henrique de 
Lima Vaz, wiens visies al in het voorgaande deel van deze studie aan de orde 
kwamen. 
Hoewel het Tweede Vaticaans Concilie geen complete theologie van de locale of 
particuliere kerk uitwerkt58 en geen nauwkeurig onderscheid maakt in de termi-
nologie39, brengt Boff naar voren dat het concilie wel de locale of particuliere 
kerk erkent als 'waarachtige kerk'. Wat precies onder particuüere of locale kerk 
moet worden verstaan, zo stelt hij, is en blijft echter bron van conceptueel debat. 
De particuliere kerk wordt door Vaticanum Π (LG 23 en 27) overwegend 
beschouwd in termen van een diocees, op voorwaarde dat de eenheid wordt 
56 L. Boff, 'Em favor do sincretismo', a.c. (1977) 19823, 146. Hij polemiseert hier onder meer met 
de standpunten van de vroegere secretaris van de Wereldraad van Kerken, W. A. Visser 't Hooft. 
57 L. Boff, Eclesiogênese, o.e. (VII). 
58 L. Boff, Eclesiogênese, o.e. (VU), hier 25. 
59 Idem, 28. 
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gegarandeerd door de aanwezigheid van het evangelie, de eucharistie en de 
bisschoppen.*0 
Boff brengt nu naar voren, dat de Latijnsamerikaanse bisschoppenconferentie in 
Medellin precies de ecclesiologische reductie van de kerk op de aanwezigheid van 
de eucharistie en de bisschop laat varen, door te stellen dat de kerkelijke basis-
gemeenschap de 'eerste en fundamentele kerkelijke kern' (célula inicial) van 
kerkelijke structurering en 'focus van evangelisatie' is.61 Deze ontwikkeling vindt 
volgens hem zijn neerslag in een van de meest representatieve voorstellen voor de 
Bisschoppensynode van 1974 (Lecuyer en Matagrin), waarin de particuliere kerk 
niet beperkt wordt tot het diocees, maar beschouwd wordt als heel die kerk die 
de dienst van het evangelie uitoefent in een particuliere gemeenschap, in commu-
nio met andere particuliere kerken, die te zamen de universele kerk vormen. Tegen 
de achtergrond van deze zich geleidelijk ontvouwende relatie tussen de universele 
en particuliere kerk, verankert Boff zijn eigen visie hernieuwd in de Vaticaanse 
sleutelcategorie 'kerk als universeel sacrament van verlossing'. Met behulp van die 
inzichten richt hij zijn blik naar het Nieuwe Testament, waar de kerk zowel als één 
(una), maar ook als veelvormig (multipla) wordt gezien. Zo bestaat bij Paulus de 
universaliteit in het heilsaanbod van God, dat zich manifesteert in ruimte en tijd 
en zo een particuliere vorm aanneemt. Particuliere kerk, zo stelt Boff, is in dit licht 
de universele kerk die zich manifesteert, concretiseert en historiseert.62 
Boff neemt van Henrique de Lima Vaz drie filosofisch-antropologische bepalin-
gen van de notie 'particuliere kerk' over. Lima Vaz sluit allereerst een 'extrinse-
cismo quantitativo' uit, namelijk dat de particuliere kerken delen zouden zijn van 
een geheel dat de universele kerk is. Voorts sluit hij een 'extrinsecismo substan-
cialista' uit, in de zin dat de particuliere kerken 'accidentes' zouden zijn van een 
universele substantie. En tenslotte wordt een 'extrincecismo qualitativo' uitgeslo-
ten, te weten dat de particuliere kerken actualiseringen zouden zijn van een 
potentieel geheel. Volgens Lima Vaz drukt de universele kerk zich uit in de 
particuliere kerken, die zelf te beschouwen zijn als fenomenale of reflecterende 
werkelijkheden van de universele kerk.*3 
Met verwerking van deze preciseringen van het concept van particuliere en 
universele kerk geeft Boff zijn eigen bepaling. De grondstellingen daarvan 
60 Boff merkt op dat Lumen Gentium n.26 zich niet tot deze spillen beperkte Wel werd dit 
standpunt gedragen door kardinaal Baggio, die de locale kerk plaatste als onderdeel van de 
particuliere kerk/diocees Volgens Boff beschouwde H de Lubac daarentegen de verschillende 
particuliere kerken als onderdeel van de globale, locale kerk. 
61 CELAM, La Iglesia en la actual transformación de América Launa alalia del Concilio, o c. (1968) 
1969, Pastoral de Conjunto, n.10-11 
62 Met verwijzing naar J В. Libânio noemt Boff dit de "Igreja universal acontecida", Eclesiogênese, 
o.c (ra), 29. 
63 Ook refereert Boff hier nog naar Hans Kung, voor wie katholiciteit geen stnkt geografisch 
gebonden, geen statisch en evenmin een formeel sociologisch of historisch concept is Katholici-
teit verwijst naar een 'waarachtige identiteit' die aanwezig is in elk afzonderlijk, particulier deel 
van de kerk als "unicidade da fé", idem, 30. 
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kwamen ook, in een ander verband, in het eerste deel van deze studie naar voren. 
De universele kerk bestaat naar zijn oordeel in de vorm van een 'mysterie', het 
'prima novissima', oftewel de bestaanswijze van God, en kent zo transcendentali-
teit en universaliteit. Met die bepaling wijst hij elke gelijkschakeling van het 
universele met unificatie of homogenisering van de hand, ook waar het de 
particuliere kerk van Rome betreft die zich universeel heeft opgelegd aan 
particuliere kerken.*1 
Met behulp van het 'mysterie'-karakter van de universele kerk geeft hij vervolgens 
enkele toelichtingen op wat naar zijn mening de particuliere kerk in ieder geval 
niet is. Allereerst is zij geen deel van een in zich bestaand geheel, want dan zou 
elk afzonderlijk deel een atomisering zijn van de kerk als geheel, en zou de 
universele kerk het achteraf-resultaat, de optelsom der delen zijn. Juist hiertegen-
over brengt hij naar voren dat de universele kerk het structurerend en originerend 
principe van alles is.65 Op de tweede plaats is de particuliere kerk geen locale 
afdeling van een administratief geheel. In plaats van een deel (pars) van het 
geheel te zijn stelt Boff, heeft de particuliere kerk een aandeel (porçâo) in het 
geheel. In dit kader waarschuwt hij ook nadrukkelijk dat het bijbelse symbool van 
lichaam en leden staat voor de relatie van Christus met de kerk en niet voor de 
relatie van de universele met de particuliere kerk. Ten derde is de particuliere 
kerk niet gevormd door specifieke elementen die niet-gemeenschappelijk zouden 
zijn. Daarmee wijst Boff op de noodzaak alert te zijn dat het 'gemeenschappe-
lijke' dat in de verschillende particuhere kerken aanwezig is, niet gelijk wordt 
gesteld met het 'universele'. Tegenover een dergelijk standpunt brengt hij in: 
"Het universele van de kerk is datgene (de heilswil) dat in het verschil en binnen 
het particuliere verschil identiek blijft".66 En tenslotte, de particuliere kerk is 
ook geen (con)federatie van elementen die aanvankelijk gescheiden zouden zijn 
en pas achteraf in relatie treden. 
Op basis van dit alles definieert Boff de particuliere kerk in twee grondstellingen. 
Ten eerste als fenomenale en sacramentale verschijningsvorm van de universele 
kerk, die zich concretiseert en incarneert in grenzen van tijd, plaats en cultuur. 
En ten tweede als geheel mysterie van de verlossing in Christus binnen de 
geschiedenis en zonder de totaliteit van de geschiedenis van dat mysterie te 
vertegenwoordigen. Met andere woorden, het heilsmysterie is weliswaar volledig 
aanwezig, maar geen enkele particuliere kerk kan in zich het gehele heilsmysterie 
bevatten.67 Met andere woorden, voor Boff is het moment van historisering of 
concretisering de locus waar de identificatie van het universele en particuliere 
plaatsvindt. 
64 Idem, 32. 
65 Boff spreekt hier van het "principio estruturante e originante de tudo", idem, 31. 
66 "O universal da Igreja é aquilo (vontade salvíñco) que na diferença e dentro da diferença 
particular se mante m idèntico", idem, 31. 
67 "A Igreja particular é a Igreja toda, mas nao toda a Igreja", idem, 32. Voor een interpretatie 
hiervan A. Camps, Amulf, Partners in dialogue. Christianity and other world religions (Baarn, 
1976/1977/1978), Maryknoll, N.Y. 1983,159-167. 
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Nadat hij zijn bepalingen heeft gegeven, stelt Boff zich ook in het kader van deze 
problematiek de vraag naar het ontstaan en de oorsprong van de universele en 
particuliere kerk. Aangezien, zoals eerder bleek, de universele kerk haar primaat 
ontleent aan het heilsaanbod van God en aan de simultane aanvaarding daarvan 
door de mens in het geloof, is voor hem het geloof het instellend en structurerend 
principe van de particuliere kerk. Bovendien stelt hij dat het geloof zelf voorafgaat 
aan de particuliere kerk. Het geloof is, zo bleek al eerder, de 'minimaal constitue-
rende realiteit van de particuliere kerk'.68 Dit geloof wordt volgens Boff bemid-
deld in concrete instanties die de levende herinnering aan Jezus vasthouden en 
een horizontale én verticale 'communio' aanwezig stellen. Via deze bemiddelin-
gen, zo betoogt hij, is het geloof te verstaan als de 'totaliteit van het christelijk 
mysterie', waarvan de kern de drieëne God is. 
23 Grenzen van de sacramentele ecclésiologie 
Uit de bovenstaande uiteenzettingen zijn verschillende inzichten af te leiden. 
Betreffende de relatie tussen evangelie en christendom, toegespitst op het 
openbaringsprincipe, gaat Boff in zijn studies rond het midden van de jaren 
zeventig een belangrijke stap verder dan in zijn dissertatie. Inzake de tweevoudige 
bron van de openbaring van het 'depositum fidei', namelijk schrift en traditie, legt 
hij nu meer de nadruk op de schrift, bij uitstek het evangelie. De traditie is 
daarbij naar zijn oordeel niet op te sluiten in de apostolische successio, maar gaat 
terug tot 'in' en 'achter' het evangelie. 
In Boffs opvatting van de relatie van de kerk tot de wereld is opnieuw het 
sacramentele karakter van zijn ecclesiologie bepalend voor zijn verstaan van het 
volkskatholicisme, het officieel katholicisme en het syncretisme. Boffs structuur-
denken verschijnt hier in zoverre, dat hij deze kwesties terugbrengt tot een 
katholiek 'incamatieprincipe', waarin alles een eigen autonomie heeft, maar 
uiteindelijk toch van een christelijke genade doortrokken is. Daarmee levert Boff 
een achtenswaardige bijdrage aan de ecclesiologie, juist doordat hij in het kader 
van deze kwesties een genadeleer uitwerkt, iets wat Vaticanum II heeft nagelaten. 
Echter, Boffs heilshistorisch optimisme (ubi gratia, ibi ecclesia) üjkt hier aanzien-
lijke invloed uit te oefenen op de invulling van zijn basisprincipe, dat de grondslag 
vormt voor zijn interpretatie van de relatie van de kerk met de niet-christelijke 
religies, met het volkskatholicisme en met bijvoorbeeld de Afrobraziliaanse 
religies. 
De sacramentele aard van Boffs ecclesiologie verschijnt hier als een belangrijke 
beperking, reden waarom hij er niet in slaagt om juist de eigen aard van het 
symbolisch universum van Afrobraziliaanse religies in bevrijdingstheologisch 
perspectief te analyseren en te interpreteren. Tevens komt daarbij de vraag op of 
met behulp van Boffs sacramentele ecclesiologie überhaupt een bevrijdingsecde-
siologische interpretatie kan worden opgezet van de relatie tussen de kerk van de 
68 "A fé, portante, constituí a realidade mínima constituidora da Igrcja particular", idem, 33. 
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armen en de Afrobraziliaanse religies. De problemen die hij inzake het syncre-
tisme aansnijdt lost hij op met een ecclesiologisch interpretatiemodel dat hij in de 
tweede helft van de jaren zestig tijdens zijn verblijf in Europa heeft ontwikkeld, 
zonder ze in een bevrijdingstheologisch perspectief te plaatsen. De oplossing voor 
deze problemen wordt afgeleid uit een voorondersteld schema, dat alle sporen 
draagt van de benadering die «Unitatis Redintegratio» n.4 volgt: ook daar wordt 
de term 'subsistere' gebruikt en wordt ten aanzien van de oecumene gesteld, dat 
deze er uiteindelijk toe kan bijdragen dat alle christenen "tot de eenheid van de 
ene en enige kerk verzameld worden, (de eenheid namelijk) welke Christus aan 
zijn Kerk van den beginne aan geschonken heeft, en welke naar wij geloven 
onverliesbaar is verwerkelijkt in de katholieke kerk...". 
3 Oorsprong van de kerk-communio-gemeenschap 
Het binnen de ecclesiologie zo controversiële vraagstuk waar eigenlijk de oor-
sprong van de kerk ligt, plaatst Boff binnen het brede panorama van een catego-
riaal ontologische benadering in de ecclesiologie, die zich, — zoals gesteld — 
behalve door een soteriologische en incarnatorische, door een sacramentaal-
pneumatologische visie op de kerk onderscheidt. In dit perspectief sluit hij zich 
aan bij de stellingen van Erik Peterson®, leerhng van Adolf Harnack en pro-
testants theoloog die tot het katholicisme is overgegaan. Peterson presenteert drie 
stellingen om de oorsprong van de kerk te verklaren. Allereerst meent hij dat 
Jezus door zijn optreden weliswaar de fundamenten heeft gelegd waarop later de 
kerk is gebouwd, maar dat de kerk zelf pas ontstond als gevolg van de weigering 
van 'het uitverkoren volk Israël' om te geloven in Jezus Christus. De eerste 
vormgeving van de kerk vond daarom plaats 'onder de heidenen'. De tweede 
stelling van Peterson is, dat de kerk ontstond toen het verwachte Rijk van God 
uitbleef. De derde, de belangrijkste, vormt de consequentie van de twee voor-
gaande: de concrete historische vormgeving van de kerk is het resultaat van de 
beslissing van de apostelen die, geroepen door de Geest en gedreven door het 
pinkstergebeuren, onder de heidenen gingen. Dit beslissingsmoment is volgens 
Peterson het eerste constituerend principe van de kerk. 
In zijn latere oeuvre komt Boff regelmatig op de bijdrage van Peterson terug. 
Aanvankelijk, in zijn dissertatie, haalt hij hem aan om de dubbele oorsprong van 
de kerk — in Christus en in de Geest — te beargumenteren. In zijn befaamde en 
controversiële tekst 'Catolicismo popular: que 6 catolicismo?'(1976) verwerkt hij 
Petersons stellingen als constitutief element in de katholieke argumentatielijn ter 
verklaring van de oorsprong van de katholieke kerk.70 Voorts benadrukt Boff, 
zowel in zijn dissertatie als in zijn tekst over het katholicisme, dat precies dit 
'beslissingsmoment' uit de stelling van Peterson in het ecclesiologisch concept van 
69 Boff werkt dit argument reeds uit in Die Kirche als Sacrament, o.e. (1972), 362-367 en 524-526 en 
werkt dit in 1976, in zijn tekst over de oorsprong van het katholicisme, verder uit. Cf. 'Catoli-
cismo populan que é catolicismo?', o.e. (1976), 19-52, hier 30. 
70 L. Boff, 'Catolicismo popular que é catolicismo?', a.c. (1976), hier 30. 
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Ratzinger werd opgenomen, verder werd verdiept en uitgewerkt. Boff brengt hier 
naar voren dat ook volgens Ratzinger de kerk op basis van het geloof is ontstaan 
in de beslissingsmacht van de apostelen.71 
3.1 Heeft Jezus de kerk gesticht? 
Een viertal jaren na de publikatie van zijn proefschrift, in zijn bovengenoemde 
tekst over het katholicisme, herneemt Boff het ecclesiologisch vraagstuk van de 
oorsprong van de kerk. Nu in functie van een bevrijdingstheologische discussie 
tijdens de vijfde 'Semana Teológica' in Petrópolis. Hij brengt in deze discussie 
zijn opvatting over de oorsprong van de kerk naar voren als deel van het breder 
probleem van de identiteit van het katholicisme in relatie tot het volkskatholi-
cisme. In dat verband gaat hij uitvoerig in op de katholieke argumentatie omtrent 
de relatie tussen Christus en de kerk. Het brandpunt van het debat in de katho-
lieke traditie, zo betoogt hij, is onder invloed van de historisch-kritische exegese 
komen te liggen in de vraag of het oorspronkelijk in de bedoeling lag van de 
historische Jezus om een kerk op te zetten, inclusief haar organisatiestructuur, óf 
dat het kerkelijk instituut veeleer begrepen moet worden als resultaat van een 
historisch proces.72 Hiermee is het traditionele vraagstuk van de 'consciência de 
Jesus' aan de orde. Boff onderscheidt in dit verband een stroming binnen de 
katholieke traditie die de aanwezigheid van de kerk al plaatst in het leven van 
Jezus, en zo op theologisch niveau een continuïteit tracht te waarborgen tussen 
de verkondiging van het Rijk van God en het handelen van Jezus. Een andere 
stroming binnen de katholieke traditie, waarin Boff onder meer R. Schnacken-
burg, E. Peterson, J. Ratzinger en H. Kung plaatst, brengt daarentegen naar 
boven, dat de kerk als institutie niet in de bedoeling van de historische Jezus lag, 
maar ontstond in het proces van lde-eschatologiserin^ in de ontwikkelingen na de 
verrijzenis.73 Boff merkt daarbij op, dat volgens deze stroming de kerk als 
synoniem met het katholicisme wordt beschouwd, en beiden — katholicisme en 
kerk — worden begrepen als concrete, historische incarnaties van het Evangelie. 
Wat Boff hier dus doet, is de katholieke argumentatielijn die oorspronkelijk vaak 
alleen de relatie tussen Christus en de katholieke kerk betrof, uitbreiden tot de 
band tussen de katholieke kerk, Christus en het Evangelie. 
Zijn stellingname in het kader van zijn latere bevrijdende ecclesiologie komt tot 
uiting in een van de 'quaestiones disputatae' naar aanleiding van de tweede 
71 Boff verwijst daarvoor met name naar Ratzingeis 'Zeichen unter den Volker', in: M. Schmaus/A 
Lapple (Hrsg.), Wahrheit und Zeugnis, Dusseldorf 1964, 458. Cf. hiervoor L. Boff, Die Kirche als 
Sacrament, o.e. (1972), 362, vooral ook noot 2, waar Boff zich ook beroept op andere ecclesiolo-
gische studies van Ratzinger uit de jaren zestig Zo wijst hij in andere teksten naar Ratzingeis 
Das neue Volk Gottes Entwürfe zur Ekklesiologie, Düsseldorf 1969, L. Boff, 'Catolicismo populan 
que é catolicismo'',> a.c (1976), 30 
72 Voor de officieel geldende standpunten hieromtrent· Comissäo Teológica Internacional, 'A 
consciência que Jesus tinha de si mesmo e de sua missäo', in* SEDOC 20(1987), 53-64 
73 L Boff, 'Catolicismo popular que é catolicismo''', а с. (1976), 32 
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nationale bijeenkomst van de kerkelijke basisgemeenschappen in Vitoria II, dus 
in hetzelfde jaar 1976 dat hij zijn tekst over het katholicisme publiceert. Zijn 
'quaestio' geeft hij de titel "Wilde de historische Jezus een enige institutionele 
vorm van kerk?".74 Zijn uitgangspunt neemt hij hier in de polemiek, waarin 
sommigen de 'eclesiogênese' — het ontstaan van de CEB's als nieuw model van 
kerk — bestrijden. Zij voeren daarvoor het argument aan dat een 'herontdekking' 
of een Opnieuw geboren worden' van de kerk niet mogeüjk is, omdat de kerk als 
zichtbare hiërarchische institutie en sacramentele organisatie door Jezus Christus 
zou zijn gesticht. Wanneer de kwestie op dit strikt historisch niveau en zonder 
verdere hermeneutische onderscheidingen behandeld wordt, past volgens Boff 
slechts een antwoord waarin dit historisch karakter geradicaliseerd wordt, 
namelijk de vraag: "Wilde de historische en pre-pascale Jezus een kerk?". Om 
de kwestie op een systematisch-theologisch niveau te tillen, meent hij dat een 
herformulering van de oorspronkelijke kwestie van eerste belang is, vandaar: 
"Wilde de historische Jezus een enige institutionele vorm van kerk?". 
Opnieuw met een beroep op de historisch-kritische exegese argumenteert Boff in 
zijn 'quaestio' nu op bijbelse grondslag. Jezus' keuze voor de twaalf leerlingen 
dient volgens hem in eerste instantie begrepen te worden in de context van die 
tijd, dus als boodschap aan de joden. Die keuze was een eschatologisch teken 
voor het universeel herstel van de twaalf stammen van Israël, teken ook dat het 
Rijk van God zich zal verwerkelijken voor heel Israël.75 Het laatste avondmaal 
is zo te begrijpen als het laatste eschatologische teken van de historische Jezus, 
waardoor hij de spoedige komst van het Rijk van God symboliseerde. In de dood 
en verrijzenis van Jezus, zo stelt Boff, is nadien het Rijk van God in de persoon 
van Jezus verwerkelijkt; de eschatologische voltooiing van de universele geschie-
denis echter is daarin vooralsnog niet gerealiseerd. Bijgevolg moet naar zijn 
oordeel het ontstaan van de kerk begrepen worden als vrucht van de besüssing 
van de twaalf, genomen in de kracht van de Geest, na de verrijzenis van Jezus. 
Als zodanig is het ontstaan van de kerk dan ook sacrament van het Rijk van God 
op aarde. 
Op basis van dit argument benadrukt Boff tijdens de 'Intereclesial' in Vitoria II, 
dat het ontstaan van de kerk niet strikt terug te voeren is op de bedoelingen en 
de opdracht van Jezus van vóór Pasen, maar dat het ontstaan in héél het gebeu-
ren rond Christus moet worden geplaatst: vanaf Jezus geboorte, via zijn werken 
en de roeping van de twaalf, tot aan zijn dood en verrijzenis, de gave van de 
Geest en de eerste getuigen daarvan.76 De kerk heeft, kortom, een 
74 L. Boff, 'Quis o Jesus histórico urna única forma institucional de Igreja?', in: SEDOC, 9(1976), 
419-432; en in: id., Eclesiogênese, o.e. (1976) 1977, Cap. V, 52-72. 
75 Idem, 59. 
76 Boff herneemt dit in zijn conclusie: "Da exposiçâo se depreende que a Igreja nasce do conjunto 
do evento cristológico, desempenhando especial funçào a ressurreiçâo e a atuaçào do Espirito 
Santo que atuou sobre a decisäo dos Apostólos. Agora podemos compreender melhor a 
afirmaçâo da nossa fé de que Jesus Cristo fundou a Igreja", idem, 70. 
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christologische en pneumatologische oorsprong. Daar is volgens Boff ook precies 
de bron voor het antwoord te vinden op de vraag welke institutionele vorm van 
kerk in de bedoeling lag van Jezus. Namelijk die waartoe de apostolische ge-
meenschap besloot en waarvoor zij zich verantwoordelijk stelde, verlicht door de 
Heilige Geest en geconfronteerd met de eigen concrete situatie.77 Trouw betui-
gen aan deze traditie betekent dan in elke nieuwe historische situatie die beslis-
singen nemen, die een vorm van gemeenschap en institutie mogelijk maken, 
waarin de eschatologische komst van het Rijk van God wordt bemiddeld. De weg 
van de kerk kan dan ook geen andere zijn dan die van Christus, aldus Boff, dat 
wil zeggen, zich tegenwoordig stellen in alle bemiddelingen. 
Deze visie van Boff wordt door velen eenzijdig uitgelegd. Exemplarisch daarvoor 
is het standpunt van Armando Bandera, hoogleraar christologie aan de universi-
teit van Salamanca. Hij stelt dat naar het oordeel van Boff Jezus geen enkele 
messiaanse titel accepteerde, maar wel bloot zou hebben gestaan aan de verlei-
dingen van het poütieke messianisme uit zijn tijd.78 Boff zou het messiaans 
bewustzijn van Jezus ontkennen en het standpunt innemen dat Jezus zijn dood niet 
zou hebben voorzien. Ook zou Boff verkondigen dat er in de geschiedenis van 
Jezus geen enkele basis te vinden is waarop men hem het voorzien van zijn eigen 
dood zou kunnen toeschrijven. Boff zou op die basis verklaren dat Jezus ook de 
eucharistie niet heeft ingesteld. Volgens Boffs opponenten, waaronder ook 
Martins Terra, neemt hij bij het ontvouwen van dergelijke standpunten een 
tegenstrijdige positie in: hij zou enerzijds het bultmanniaans postulaat van de 
discrepantie tussen de 'Christus van het geloof en de 'historische Jezus' accepte-
ren, anderzijds vanuit een postbultmanniaans standpunt vooral de historiciteit van 
Jezus beklemtonen. 
Afgezien van de aperte onjuistheid van de eerstgenoemde stelling van Bandera, 
concluderen vele andere opponenten van Boffs visie op Jezus met de vaststelling 
van deze tegenspraak en lopen daarin vast. Vanuit de argumentatiestructuur van 
Boff bezien, lijkt het echter meer vruchtbaar uit te gaan van de stelling dat Boff 
— vooral geïnspireerd op Congar, zoekt naar een evenwicht tussen een christolo-
gische en een pneumatologische fundering van de kerk. Boff beroept zich verschil-
lende keren op Yves Congars Ministères et communion ecclésiale (1971, 19) en 
stelt dat Jezus de institutionele vorm waarvoor de apostolische gemeenschap na 
zijn dood heeft gekozen, ook heeft gewild. Dit was een gestructureerde, bij uitstek 
profetische, missionaire gemeenschap, waarin enkele ambten en diensten onge-
bonden, als charisma's opkwamen door de werking van de Geest en in antwoord 
op conjuncturele behoeftes, terwijl andere permanent aanwezig bleven en door de 
handoplegging definitief verbonden zijn met de instelling en de missie van de 
twaalf. In zijn dissertatie behandelt hij deze grondstelling reeds, als antwoord op 
77 Idem, 70. 
78 A. Bandera, 'La muerte de Jesucristo en la cristologia de Leonardo BofP, in: Tierra Nueva 
10(1981)39, 18-37, hier... 
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de vraag of Jezus gedurende zijn leven een bepaalde structurele en institutionele 
vorm van de kerk heeft aangereikt. In zijn ecclesiologische reflecties op de CEB's 
komt deze stelling herhaaldelijk terug.19 Boff sluit daarvoor inderdaad ook aan 
bij de exegetische inzichten uit de Form- en Traditionsgeschichte, dat Jezus in 
zijn leven voorwaarden heeft aangereikt die het ontstaan van de kerk na Pasen 
beslissend hebben beïnvloed, maar hij geen bepaalde institutionele vorm voor 
ogen had. De eerste structurering van de kerk werd ontwikkeld door de apostelen 
na de dood en verrijzenis van Jezus en geïnspireerd door de Geest. Daarbij is de 
oorspronkelijke eenheid tussen het christologische en pneumatologische voor Boff 
van intratnnitaire aard: het christologisch element reikt daarbij het element van 
continuïteit en incarnatie aan; het pneumatologische element geeft de dimensie 
van discontinuïteit, vernieuwing en schepping. 
3.2 Trinitaire grondslag van communio 
Tijdens de nationale bijeenkomst van de CEB's in Trindade, zo kwam in het 
eerste deel van deze studie naar voren, werkt Boff zijn bovenstaande argumenta-
tie uit door een nadere bepaling te geven van communio als bron van gemeen-
schap.80 De 'communio' staat voor hem voor de diepste werkelijkheid van het 
mysterie van de triniteit, die drie goddelijke personen tot één God maakt. 
'Communio' beschouwt hij daarom als het sleutelbegrip voor zowel het verstaan 
van het christelijk mysterie als voor het begrijpen van de theologische reaüteit van 
de kerk. Vooral uit de brieven van Paulus komt volgens Boff naar voren, dat alle 
gelovigen aan deze 'communio' deelhebben, op grond van het geloof en de 
sacramenten. De 'communio' is dan ook de bron van de 'communitas', de 
gemeenschap, die op haar beurt als eerste taak de verkondiging, de missie heeft. 
Aangezien de 'communio' niet alleen binnen de gemeenschap bestaat, maar ook 
tussen verschillende gemeenschappen, vormt de communio van alle kerken de 
universele kerk. 
Om dit ecclesiologisch te plaatsen gaat Boff terug naar de eerste christelijke 
gemeenschap. De eerste twaalf volgelingen, later 'apostelen' (gezondenen) 
genoemd, verzamelde Jezus om zich heen als een college, een 'stabiele groep' 
(begrippen waarvoor Boff naar Lumen Gentium 19 verwijst), die een sterke 
symbolische connotatie bezat met de twaalf stammen van Israel en vandaar met 
de hereniging van de mensheid. Boff merkt nu op dat in de CEB's deze kleine 
gemeenschap van twaalf als 'prototype' wordt gezien van de hele kerkelijke 
79 Deze stelling komt terug m Boffs Eclestogênese, oc. (VII), 68-69, en komt ook naar voren in 
'Uma estruturaçâo alternativa o carisma como principio de orgamzacäo', in. id., Igreja, carisma 
e poder, о e. (1981) 19823, Cap XIII, 234-249, met name 234, vergelijk hier ook 'Os ministénos 
numa Igreja popular*, in Convergencia 19(1984)174,341-349, opgenomen onder de titel 'Ministé-
nos e services numa Igreja popular', m: id., E a Igreja se fez pavo, o.e. 1986 (19862), Сар Г , 58-
67, vooral 65. De stelling wordt nog eens herhaald in A tnndade, a sociedade e a libertaçao, o.e. 
(1986) 19862, 237. 
80 L Boff, 'A colegialidade de todo o Povo de Deus. Uma ¡nterrogaçâo a partir da pràtica', a.c. 
(TR), 650-657. 
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gemeenschap en van heel de kerk.81 Zijn stelling ligt in deze lijn: "De huidige 
kerk wordt door christenen aan de basis verstaan als voortzetting en verbreding 
van datgene wat Jezus zelf heeft opgebouwd. In die zin is het gemeenschaps-
karakter van de kerk gegarandeerd vanaf haar oorsprong" ,82 
Naar aanleiding van Duque de Caxias concretiseert hij zijn denken hierover 
verder. Opmeuw fundeert hij de gemeenschap theologisch op de triniteit.83 De 
meest intieme, meest fundamentele reaüteit van God is de 'communio', de 
eenheid van drie goddelijke personen, basis van het geloof zelf en van heel de 
kerk als 'gemeenschap van gelovigen'. Daarvoor verwijst hij nu ook naar Lumen 
Gentium 4, waar de eenheid van het 'volk van God' wordt afgeleid uit de eenheid 
van de drie goddelijke personen. Ook beroept hij zich op de slagzin van de CEB's 
tijdens de zesde 'Intereclesial' in Trindade: "A Trindade é a meihor comuni-
dade" ('De triniteit is de allerbeste gemeenschap'). Oftewel, 'de triniteit is de 
maximale utopie van coëxistentie in diversiteit en eenheid'. 
Institutie 
Opvallend ten opzichte van zijn vroeger oeuvre is, dat Boff in zijn bevrijdende 
ecclesiologie naar voren brengt dat de CEB's het niet alleen mogelijk hebben 
gemaakt de trinitaire bron van de 'communio' te verstaan, maar ook hebben 
duidelijk gemaakt dat Jezus Christus op bijzondere wijze grondlegger (fundador), 
eerste zuil is van de kerkelijke gemeenschap. Hij beargumenteert dit aldus. De 
CEB's komen dankzij de dialectische band tussen bijbel en leven in contact met de 
persoon van Jezus en met zijn boodschap van integrale bevrijding, die een 
beslissing vraagt tot navolging. In hun geloof aanvaarden de basisgemeenschappen 
bovendien dat de historische persoon Jezus de geïncarneerde aanwezigheid is van 
de Zoon van de Vader: Jezus Christus. Zij hebben ontdekt dat Hij als verrezene 
steeds zelf aanwezig is in de gemeenschap en binnen de basisgemeenschappen 
een 'mystiek van verrijzenis' heeft doen ontstaan. 
Het nieuwe zicht in de CEB's op het trinitaire karakter van de kerkelijke gemeen-
schap, heeft volgens Boff gevolgen voor het verstaan van het institutionele aspect 
van de kerk. Terwijl de institutie de historische continuïteit van de kerkelijke 
structuur verzekert, herinneren de CEB's eraan dat reeds daar sprake is van kerk-
zijn, waar de minimale elementen daarvan zijn gerealiseerd: "het geloof, de 
gemeenschap, liefde en hoop, het beluisteren van het Woord, het gebed, en de 
navolging van Christus overeenkomstig het leven van de Geest".84 Met andere 
woorden, wanneer duidelijk wordt dat de kerk ook beweging, gebeuren is, komt 
de boodschap van Jezus als minder tegenstrijdig met de kerk over. 
81 Idem, 653. 
82 "A Igreja de hoje 6 entendida, pelos cristäos das bases, como a continuaçâo e expansáo daquilo 
que o pròprio Senhor havia constituido. Desta forma o caráter comunitario da Igreja é garantido 
desde as origens", idem, 653. (cure.BKG). 
83 L. Boff, 'CEB'S: que significa "novo modo de toda a Igreja ser"?', a.c. (DQ), 546-562. 
84 ídem, 553. 
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Boff licht dit nader toe met behulp van een actualisering van de historische 
'petriniteit' en 'pauliniteit' van de kerk. De kerk is enerzijds de vrucht van de 
organisatie rond Petrus, concreet principe van eenheid, en garantie van trouw aan 
de apostolische traditie, maar is anderzijds ook resultaat van de creativiteit van 
Paulus, van zijn breuk met het jodendom en zijn missie naar de Griekse wereld. 
Volgens Boff zijn in principe de elementen van organisatie en van schepping 
verenigd in de figuur van de paus. De petriniteit heeft echter de afgelopen 
eeuwen beheerst, met als gevolg een centralistische, conservatief kerkelijke 
politiek. Daartegenover brengen de CEB's in zijn ogen het belang van de paulini-
teit, de vernieuwing van de kerk als institutie en gemeenschap, weer naar voren. 
Boff benadrukt dan ook het belang om het ecclesiologisch evenwicht te herstellen 
tussen de petriniteit en pauliniteit. 
Charisma 
In een model van kerk 'communitas-communio', zo stelt Boff in zijn tekst over 
het charisma als organisatieprincipe, heerst op grond van het geloof en het 
doopsel een fundamentele gelijkheid onder allen. Deze fundamentele gelijkheid 
is naar zijn oordeel de voorwaarde voor een democratische vorm van machts-
uitoefening, met dien verstande dat de kerkelijke macht gelijktijdig afgeleid is van 
én deelname is aan de macht van de Geest en van de Verrezene.85 
Volgens Boff kan de kerkelijke gemeenschap niet zonder een institutionele 
dimensie, maar deze laatste heeft slechts bestaansreden voorzover die in dienst 
en in functie staat van de gemeenschap zelf. Het organisatieprincipe van de 
gemeenschap is echter niet het institutionele element, maar zijn de charisma's, 
waarvan elke gelovige drager is.86 Het veelvoud van de charisma's is voor Boff 
geen bedreiging van de eenheid van de kerk, maar is veeleer wezenlijk voor de 
communio en de participatie. Charisma's dienen daarom niet slechts getolereerd 
te worden in de kerk, maar een actieve rol te spelen: zij zijn functioneel in de 
gemeenschap en niet slechts accidenteel. Deze charismatische structuur van de 
kerk omvat het hiërarchisch en institutionele element. De charisma's liggen aan 
de oorsprong van de institutie en maken er de vitahteit van uit. Tegenover het 
charisma staat niet de institutie, maar de macht. Macht kan in de kerk worden 
uitgeoefend in de vorm van een charisma, onder de voorwaarde dat deze als 
dienst wordt uitgeoefend. Het hoogste charisma is voor Boff evenwel niet de 
hiërarchie, maar de liefde, het charisma van alle charisma's. 
Volgens Boff was het de verdienste van Paulus het charisma te hebben geïntrodu-
ceerd in de context van de organisatie van de gemeenschap: het charisma vormt 
bij hem de 'structurerende structuur' van de gemeenschap.87 Boff vindt de reden 
daarvoor in Paulus' overtuiging, dat met het verschijnen van de kerk het eind der 
tijden zou zijn aangebroken en de volheid van de Geest zich aanwezig stelt. Met 
85 L. Boff, 'Uma estnituiacäo alternativa: o carisma como principio de organizaçâo', a.c. (1981) 
19823, 236. 
86 Idem, hier vooral 237-244. 
87 Idem, 237-238. 
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het door Paulus geopperde organisatieprincipe kritiseert Boff de accumulatie van 
de heilige macht en van de produktiemiddelen door de hiërarchie. Het charisma 
behoort volgens Boff tot de structuur zelf van de kerk, aangezien in het charisma 
de Geest en de verrezen Christus zich concreet historisch aanwezig stellen. Als 
pneumatische kracht is het charisma het instellend en vitaal beginsel van de 
institutie en het structurerend principe van de kerk.88 Hij bepleit daarbij dat het 
charisma niet alleen getolereerd en erkend wordt, maar ook als constitutief 
element in de kerk versterkt wordt. 
Het charisma sluit naar Boffs mening het hiërarchisch element niet uit, maar 
omvat het juist als speciaal moment van ordening en eenheid. In elke gemeen-
schap doet zich het probleem van interne cohesie en eenheid voor. In functie 
daarvan heeft de hiërarchie een bijzondere plaats, namelijk binnen de gemeen-
schap, en een bijzondere taak in de zin van dienst aan de eenheid. Die dienst 
heeft een concrete vorm, door voortdurend de sacramentale verwijzing naar 
Christus open te houden. 
3 3 Mariologie en pneumatologie 
Leonardo Boff pakt in deze lijn in zijn later ecclesiologisch oeuvre het toegeno-
men zelfbewustzijn en de geloofsinzichten van vrouwen uit de CEB's op en 
verwerkt die binnen het kader van bevrijdingstheologie tot de fundamentele vraag 
hoe het 'feminiene'89 God openbaart en hoe God zich in het feminiene open-
baart.90 Hij gaat er daarbij vanuit, dat in de katholieke traditie in Latijns-Ame-
rika het feminiene aspect van het geloof veelal in Maria is gelegd. Zij wordt 
vooral als moeder van Jezus gezien, zonder dat haar vrouwzijn als toegangsweg tot 
God wordt begrepen.91 Door nu uit te gaan van het feminiene als fundamenteel 
antropologisch gegeven, probeert Boff op nieuwe wijze te verstaan hoe God 
88 Idem, 242. 
89 Het 'feminiene' ('o feminino' en 'a femimlidade') in de betekenis die Boff dit geeft, is niet 
zonder meer gelijk te stellen met het Vrouwelijke'. Het feminiene behoort volgens hem met 
alleen de vrouw toe, maar geldt voor beide sexen. Voor de verdere bepaling van dit begnp sluit 
hij zich in zekere zin aan bij de begrippen 'animus' en 'anima' van Cari G. Jung, waar anima het 
feminiene in de man vertegenwoordigt en animus het masculiene in de vrouw. Cf. L. Boff, O 
rosto materno de Deus. Ensato ¡nterdisciplinar sobre o feminino e suas formas religiosas, Petrópolis 
(1979) 19833, hier vooral 17, en 37-46, en 230-248. Interessant hier is ook id., 'Arquetipo e mito. 
Teologia e históna em Mana', in. Vozes 72(1978)4, 296-299. Voor een kritische lezing van dit 
begnp bij Boff, cfr. I H Bergeon, 'Mana, modelo de libertaçâo da América Latina', in: Perspec-
tiva Teológica 18(1986), 359-369. Vooreen affirmatieve lezingI. Gebara/M. С. Bingemer,Mana, 
mäe de Deus e mäe dos pobres um ensato a partir da mulher e da Aménca Latina, Petrópolis 
1987, met name 22 en 109 (noot 4 ) en 130. 
90 Cf hier ook L Boff, 'Teologia do feminmo', in: Vozes 71(1977)8, 653-656; en id., 'Dimensôes 
teológicas do Jeminino', in. Vozes 71(1977)10, 801-815. 
91 L. Boff, 'Mana; mulher profética e libertadora. A piedad« mañana na teologia da libertaçâo', in. 
REB 38(1978), 59-78, ook opgenomen m: id., O rosto materno de Deus, o.e. (1979) 19833, Cap 
XII, 196-212 
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zichzelf doet kennen en zich realiseert.92 Zijn vraag is: "Welk gelaat heeft God 
ons middels het feminiene willen openbaren?."93 Volgens hem is het theologisch 
aspect van het feminiene daarbij niet evident in zichzelf, omdat het is beladen 
met historische vooroordelen en getekend is door culturele en ideologische 
connotaties. 
Dergelijke beperkingen hangen naar zijn mening voor een groot deel samen met 
bepaalde interpretaties van het mysterie van Maria in de mariologische traditie. 
Zo worden Maria deugden toegekend die corresponderen met een vrouwbeeld uit 
overheerste culturen, waardoor haar kwaliteiten overwegend in verband worden 
gebracht met dienst en met het familieleven (gehoorzaamheid, bescherming, naar 
binnen gekeerd zijn). Daar komt op theologisch vlak nog bij, dat als gevolg van 
het Tweede Vaticaans Concilie het mysterie van Maria steeds meer binnen het 
ecclesiologjsch traktaat wordt geplaatst. Mater Dei en Mater Ecclesia staan in die 
optiek in eikaars verlengde, wat het gevaar in zich meedraagt dat het mysterie 
van Maria wordt geïdentificeerd met de kerk, en het concept 'kerk' wordt 
geïdealiseerd. 
Dit zijn voor Boff voldoende redenen om een nieuw uitgangspunt en een nieuwe 
invulling voor te stellen van de mariologie. In zijn boek Het moederlijk gelaat van 
God ontwikkelt hij een mariologie die als fundamenteel en omvattend principe 
het feminiene heeft, met behulp waarvan hij de mariologie zelf in directe verbin-
ding met het christologisch traktaat brengt.94 Dit doet hij in de uitwerking van 
interpretaties van het feminiene als weg van en naar God. 
Op die basis levert hij niet alleen kritiek op traditionele formules inzake de 
triniteit95, maar werkt hij ook een nieuw theologoumenon uit met betrekking tot 
de hypostatische eenheid tussen pneuma en Maria. В off s omstreden stelling in 
deze luidt: "De maagd Maria, moeder van God en van mensen, verwerkelijkt in 
absolute en eschatologische vorm het feminiene, omdat de H. Geest haar tot Zijn 
Tempel, tot Zijn heiligdom en Zijn tabernakel heeft gemaakt, op een zo'n reële 
en waarachtige wijze, dat zij als hypostatisch verenigd moet worden beschouwd 
met de Derde Persoon van de H. Drieeenheid".96 Met andere woorden, zoals de 
Logos, het Goddelijk Woord, zich middels de Tweede Persoon van de triniteit 
92 In zijn eerdere studies vulde hij dit nog overwegend ontologisch m L. Boff, 'Masculino e 
femmine o que é9 Fragmentos de urna ontologia', in Vozes 68(1974), 677-690, ook in J M 
Tiemy/L Boff/A Antoniazzi/M M Braccini (eds ), A mulher na Jgreja, presence e açâohoje, oc 
(1975) 19762, 29-50 Interessant is hier ook id, 'Mana Santissima culminância da humanidade', 
m· Vozes 72(1978)5, 380-382, opgenomen in id O rosto materno de Deus, (1979) 19833, Cap VII, 
140-145 
93 L Boff, О гояо materno de Deus, o.e. (1979) 19833, hier vooral 23, 28 en 44. 
94 Idem, onder meer 137-139 en 189-192 
95 Ook L Boff, 'A Santissima Tnndade é a meihor comunidade. Dimensöes trinitarias do processo 
libertador', in Grande Smal 41(1987), 407-427, ook id, A tnndade, a sociedade e a Ubertaçào, Sao 
Paulo/Petrópolis 19862; en id, A tnndade e a sociedade, Petrópolis 19873 
96 L Boff, O rosto materno de Deus, о с (1979) 19833,106. Deze stelling van Boff komt ovengens 
ook terug in: id., A Ave-Mana (О femmina e о Espinto Santo), Petrópolis (1980) 19822. 
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incarneert in Jezus Christus, zo neemt Maria de Derde Persoon van de triniteit 
op bijzondere wijze in zich op. De H. Geest heeft daarmee volgens Boff in Maria 
een eigen werkzaamheid. 
Dit theologoumenon van de hypostatische eenheid tussen pneuma en Maria is 
door mannelijke en vrouwelijke bevrijdingstheologen in Brazilië met reserve 
ontvangen. Omdat Maria hier op een gelijk niveau als haar Zoon lijkt te worden 
geheven, heeft onder meer Francisco Taborda, dogmaticus in Belo Horizonte, 
vragen naar het type relatie dat Boff legt tussen mariologie en christologie.97 Het 
gaat hem daarbij om het feit dat voor Boff aan de ene kant Christus volledig 
mens is, en wel zo menselijk, dat hij het goddelijke karakter van Jezus uiteenzet 
vanuit Zijn menszijn, terwijl Boff aan de andere kant in Maria juist bij uitstek het 
goddelijke benadrukt.'8 De hypostatische verbinding van Maria en de Geest is 
bovendien volgens Taborda een kwalitatief andere dan die van Jezus en de Logos. 
Ook vrouwelijke theologen in Brazilië stellen zich behoedzaam op als het om 
deze stelling van Boff gaat en komen tot andere interpretatielijnen. Zo houdt, in 
kritische navolging van Boff, ook Maria Clara Bmgemer" zich bezig met de 
fundamentele vraag naar de openbaring van het trinitaire mysterie van God in het 
feminiene. In dat kader onderzoekt zij mogelijkheden om een trinitaire theologie 
uit te werken die vertrekt vanuit het perspectief van het feminiene. Zij gaat ervan 
uit, dat in zowel de joods-christelijke wereld als in de westerse beschaving het 
beeld van God overwegend androcentrisch is, met als gevolg dat slechts de 
mannelijke sexe als theo-morf, als beeld van God wordt gezien. De belangrijkste 
reden hiervoor ligt volgens haar in het feit dat het joodse monothéisme en het 
christendom braken met een spanningsverhouding die in toenmalige andere 
religies sterk aanwezig was. Daar werd het goddelijke bemiddeld door een 
archetypische symboliek met als grondelement de spanning tussen het maternale 
(dat een band terug zoekt naar de oorsprong, het aards paradijs en zo een 
oerverbondenheid uitdrukt) en het paternale (gericht op het eind van de geschie-
97 F Taborda, in· Perspectiva Teológica 14(1982), 386-388. Rntiek vanuit Europa op deze opvatting 
van Boff komt vooral van R. Laurentin, 'Bulletin sur la Vierge Mane', in. Revue des sciences 
philosophiques et théologiques 65(1981), 311-313; ook X. Pikaza, 'Mana, presencia y mediación del 
Espíntu', m Misión Abierta (1988)2,53-67,58, en W Beinert, in: Theologie und Glaube 76(1986), 
356-357 Een ondersteuning van Boff s stelling geeft J. Sudbrack, in· Geist und Leben 59(1986), 
314-316 
98 Hierover is overigens in Brazilië, en breder in Latijns-Amenka, een interessant debat gaande. 
Bijvoorbeeld: J. Cegalla, Mana, mulher da libenacäo, Säo Paulo 1984 vooral 15; J. Manns/T. 
Trevisan/C. Chanona (eds.), Mana libertadora na cammhada da Jgreja, Sâo Paulo 1986; ook 
CEHILA, A mulher pobre na historia da Igreja Laano-Amencana, Sâo Paulo 1984; A.M. 
Tepedmo, 'Jesus e a recuperaçâo do ser humano mulher*, in: REB 48(1988)190, 273-282; P. 
Iwashita, 'Mana e lemanjâ. Ensaio de método para urna análise religiosa e psicológica do 
feminmo', a.c (1989) 
99 M С Bingemer, 'A Tnndade a partir da perspectiva da mulher1, in: REB 46(1986)181, 73-99 
Bingemer is vervangster geweest voor de colleges van L Boff in Petrópolis tijdens de penode 
van zij η zwijggebod 
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dénis, de voltooiing). Met de incarnatie van God in Jezus wordt in het christen-
dom het paternale het overheersende beeld voor het goddelijke. Daarmee gaat 
volgens Bingemer een visie op de kosmos gepaard, die de hemel over de aarde 
privilegieert, het verticale over het horizontale, de toekomst over de oorsprong. 
Haar stelling is nu dat dergelijke dualismen echter geen absolute basis vinden in 
de christelijke openbaring en in de bijbel. 
Vervolgens gaat Bingemer na welke de bijbebe tekenen zijn dat het feminiene in 
het mysterie van God reële wortels heeft in de christelijke openbaring zelf. Met 
name in het Oude Testament vindt zij drie semantische kernen 'rahamim', 'ruach' 
en 'hochmah' (sophia)100, die feminiene trekken van het goddelijke openbaren 
en die toepasbaar zijn op elk van de goddelijke personen. De feminiene trekken 
van God beperken zich naar haar mening hier niet tot één van de goddelijke 
personen, maar doortrekken ze alle. Met deze en andere argumentaties ontwik-
kelt zij de zienswijze, dat de triniteit bijbelse fundamenten kent die uiteindelijk 
mogelijkheden bieden voor integratie van het masculiene en feminiene, in een 
niet andromorf maar antropomorf beeld van God. Langs deze genuanceerde 
argumentatielijn weet zij een zekere correctie aan te brengen op Boffs 'maxima-
listische' duidingen — door hemzelf overigens ook expliciet zo gekwalificeerd — 
van het mysterie van God in het feminiene. 
4 Evangelie en kerk van de armen 
De vraag naar de oorsprong van de kerk laat Boff niet los. In zijn al eerder 
genoemde voordracht voor de vijfde 'Semana Teológica' in Petrópohs (1976), gaat 
hij op een uiterst boeiende wijze in op de vraag wat het katholicisme is.101 Hij 
tracht daar een theologische analyse en interpretatie aan te reiken van het 
katholicisme in zijn totaliteit. Om het probleem te kunnen opbouwen en in een 
juist hermeneutisch perspectief te kunnen plaatsen, schetst hij allereerst het 
verloop van de protestants theologische argumentatielijn omtrent het ontstaan van 
het katholicisme. Volgens hem kenmerkt de protestantse visie zich daarin, dat de 
vraag naar de oorsprong van het katholicisme uiteindelijk wordt teruggebracht tot 
de band tussen katholicisme en evangelie. Daarop aansluitend schetst hij de 
katholieke argumentatielijn: hier mondt de vraag naar de oorsprong van het 
katholicisme tenslotte uit in de verhouding tussen Christus en de kerk. Met 
verwerking van deze inzichten voert Boff de oplossing van het vraagstuk van de 
ontstaansgeschiedenis van het katholicisme terug tot een hermeneutisch probleem 
van het christelijk geloof zelf: de verbinding tussen het absolute van haar preten-
tie en het relatieve van haar historische bemiddelingen.102 In deze paragraaf 
100 Dergelijke uitgesproken semantische kernen zijn volgens Maria Clara Bingemer minder aanwezig 
in het Nieuwe Testament. Zij vindt 'agape' en verwijst verder naar beelden van het feminiene. 
'Pneuma' past niet in haar analyse, omdat dit een grammaticaal neutrum is. M С. Bingemer, 'А 
Tríndade a partir da perspectiva da mulher', a.c. (1986), hier 83. 
101 L. Boff, 'Catolicismo popular, que é catolicismo?', in: a.c. (1976), 19-41 
102 Idem, 21. 
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wordt in deze lijn nagegaan hoe Boff de dialectische relatie ziet tussen enerzijds 
het katholicisme en het evangelie en anderzijds Christus en de kerk. Het zal 
blijken dat Boff de oorsprong van het katholicisme uitlegt als incamatieprincipe 
van het christendom en van het evangelie. Zijn tekst over de identiteit van het 
katholicisme wordt hier uitvoerig besproken, omdat deze een van de rijkste 
teksten van Boff is en bovendien veel tegenspraak van de zijde van het Vaticaan 
heeft opgeroepen. 
4.1 Katholicisme als sacrament van het christendom 
Boffs eerste vertrekpunt is het historisch ontstaan van het protestantisme: in dat 
proces is de vanzelfsprekendheid van de historische continuïteit van het katholie-
ke met het evangelie in twijfel getrokken en is de 'decadentie' van het evangelie 
in het latere katholicisme aangeklaagd. In haar eerste fase buigt de protestantse 
reflectie zich over het probleem hoe de breuk met het katholicisme theologisch 
te legitimeren is. Zo stelt Luther in het midden van de zestiende eeuw de 
illegitimiteit vast van de pretentie dat de kerk van Rome de 'waarachtige kerk van 
Christus' zou zijn, en in continuïteit zou staan met de primitieve kerk. Volgens 
Boff nu wordt door de reactie van Luther de vraag cruciaal wanneer het katholi-
cisme is ontstaan. Op die vraag worden verschillende antwoorden gegeven. De 
eerste reformatoren beweren dat het katholicisme ontstaan is in de Middel-
eeuwen, in een periode van 'decadentie' van de ware kerk. Latere protestantse 
stellingnames gaan voor een verklaring daarvan verder terug, tot aan de Constan-
tijnse Wending of nog eerder. Het debat tussen Adolf Harnack en Rudolf Sohm 
aan het begin van deze eeuw beschouwt Boff als typerend voor deze visies. Ook 
al gaan deze protestantse theologen echter terug tot vóór de Middeleeuwen, toch 
blijven zij de klassieke theorie verdedigen, dat het kathohcisme een 'decadentie' 
is van een oorspronkelijke essentie. Omdat enkele elementen uit de stellingnames 
van A. Harnack en R. Sohm terugkomen in de polemiek rond de ecclesiologie 
van Boff, is het interessant hier stil te staan bij Boffs receptie van deze discus-
sie.103 
Volgens Boff betoogt A. Harnack, specialist in de kerkgeschiedenis van de eerste 
eeuwen, in zijn boek Das Wesen des Christentums (1920), dat het katholicisme 
ontstaan zou zijn na het uitsterven van de eerste christelijke gemeenschappen en 
als gevolg van een toenemende fixatie van leer, cultus en discipline aan het eind 
van de eerste en het begin van de tweede eeuw. Volgens Harnack werd de 
oorspronkelijk charismatische structuur, gepersonifieerd in de apostelen en 
profeten, geleidelijk gemarginaliseerd en moest plaats maken voor een meer 
juridische organisatiestructuur. In de verdere consolidering daarvan speelden 
volgens Harnack enerzijds joodse invloeden door, met behulp waarvan de 
structuur van apostolische navolging gefundeerd werd op het goddelijk recht van 
het Oudtestamentisch Volk van God. Anderzijds speelde zijns inziens ook een 
103 Zijn verwerking van deze discussie is te vinden in idem, 23-24. 
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intellectualisering van het christendom mee, als gevolg van de confrontatie van de 
joods-christelijke boodschap met de griekse filosofie. Dit proces van fixatie van 
het christendom werd naar zijn mening versterkt in de strijd tegen onder meer 
het gnosticisme en het montanisme. 
Rudolf Sohm polemiseert in Wesen und Ursprung des Katholizismus (1912) met 
de bewering van Harnack dat in de primitieve kerk de organisatiestructuur onder 
joodse invloed gefundeerd werd op het goddelijk recht. Volgens Sohm verstond 
de kerk zich veeleer als 'lichaam van Christus' of als 'mysterie/sacramentum': 
alles werd in de primitieve kerk als sacramenteel beschouwd, als instrument van 
het handelen van Christus. Volgens hem ontstond nu het recht om de zeven 
sacramenten te ordenen zeer geleidelijk, als gevolg van een 'ijzeren noodzaak' 
(door Boff vertaald als 'necessidade ferrea') tot organisatie, zekerheid en veilig-
heid. Vandaar dat volgens Sohm het katholicisme een menselijke en historische 
vormgeving is, niet gelijk te stellen met de oorspronkelijke kerk in theologische 
zin, die hij veeleer beschouwt als schepping van de Geest en typerend voor het 
protestantse principe. 
Dit laatste onderscheid nu tussen katholicisme en kerk deelt Boff niet: het gaat 
er naar zijn mening niet om twee soorten kerk te concipiëren, maar om de vraag 
hoe theologisch de relatie te denken is tussen de juridische, leerstellige en institu-
tionele dimensie en de spirituele, transcendente dimensie van de kerk. Met in-
stemming verwijst Boff daarom naar Ernst Troeltsch, die in Die Soziallehre der 
christlichen Kirchen und Gruppen (1911) het probleem in een juist hermeneutisch 
perspectief wist te plaatsen, door zich te verzetten tegen een scheiding tussen 
christendom en katholicisme. 
De geschiedenis van de protestantse interpretatie van de oorsprong van het 
katholicisme, is volgens Boff in belangrijke mate gewijzigd door resultaten uit de 
exegetische Form-, Traditions- en Redaktionsgeschichte, die het inzicht brachten 
dat het 'Evangelie104' van Jezus Christus zich terugtrekt achter de vier versies, 
tradities en theologjeën van de vier evangelies.105 Het gevolg daarvan is, dat de 
vraag wat het katholicisme is, uitmondt in de vraag wát het Evangelie is en waar 
het Evangelie te ontdekken is als Woord van Leven. Doordat het vraagstuk 
hierop wordt teruggevoerd, wordt volgens Boff de eerder pejoratief klinkende 
vraag naar de oorsprong van het katholicisme in de protestantse theologie 
gewijzigd in een meer fundamentele vraagstelling. 
42 Christendom en 'Evangelie' 
Boff wijst, in de lijn van het voorgaande, nadrukkelijk de benadering af die meent 
dat het 'Evangelie' kan worden ontdekt in de "ipsissima facta et verba" van Jezus 
(J. Jeremías en M. Dibelius). Omdat ook Jezus zijn boodschap interpreteerde in 
104 Boff spreekt in dit verband van Evangelie, met hoofdletter in het kader van strikt deze discussie 
volg ik zijn notatiewijze. 
105 L. Boff, 'Catolicismo popular: que έ catolicismo?', a.c. (1976), 26. 
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de symbolische en sociaal-culturele kaders van zijn tijd, levert een dergelijke 
benadermg volgens Boff enerzijds een constant hermeneutisch probleem op, en 
wordt die boodschap anderzijds afhankelijk gemaakt van de criteria van historici 
en exegeten. Precies in deze context doet hij zijn uitspraak dat de boodschap van 
Jezus in hermeneutische zin eerder als 'katholiek' dan als 'evangelisch' moet 
worden beschouwd. 'Katholiek' is dan de concrete bemiddeling waarin en 
waardoor het christendom zich concretiseerde, en die als zodanig al bestond in 
woord en daad van Jezus van Nazareth. Wel wijst Boff m dit verband de redene-
ring af van onder meer Ernst Käsemann (1970), wiens interpretatie het ontstaan 
van het katholicisme terugbrengt tot in Jezus Christus zelf, namelijk voorzover 
Jezus zijn boodschap in bepaalde inhouden fixeerde en vertaalde in concrete 
culturele omstandigheden. Die 'fixatie' zou dan katholiek zijn, reden waarom 
Käsemann en anderen een canon in de canon zochten, een kern van waarheden 
poogden bloot te leggen in een frase of een tekst. 
Waar Boff naar zoekt, is het Evangelie achter de evangelie-teksten106 waarin 
Gods waarheid zich openbaart. Als reden daarvoor voert hij aan, dat het Evange-
lie steeds samen met de evangelies naar voren komt, zoals ook het christendom 
in en door het katholicisme verschijnt. Wat het Evangelie nu is, moet volgens 
Boff in elke historisch-christelijke bemiddeling worden opgespoord. Waar de kerk 
de bijbel canoniseerde en beweerde dat zij draagster is van het evangelie, stelt 
Boff dat dit niet 'ipso facto' zo is omdat de kerk de bijbel bezit; de kerk is 
draagster van het Evangelie voorzover zij zich plaatst in referentie aan de levende 
Christus. Geïnspireerd door de protestantse argumentatielijn rond de oorsprong 
van het kathohcisme, wijst hij op het evangelisch karakter van het katholicisme als 
bemiddeling van de levende Jezus Christus. 
Na de geschiedenis van het probleem van het katholicisme in protestants perspec-
tief te hebben geschetst, volgt Boff de katholieke argumentatielijn, die voor een 
belangrijk deel is uitgewerkt als reactie op de protestantse kritiek op het katholi-
cisme. Hij gaat hier allereerst in op het 'pathologisch beeld' van het katholicisme, 
dat volgens hem tot het Tweede Vaticaans Concilie in de argumentatie overheer-
ste: Christus zou de kerk geheel klaar hebben achtergelaten, inclusief structuren, 
leerstellingen, ambten en diensten en de zeven sacramenten, welke onveranderlijk 
en puur in de geschiedenis zouden moeten worden doorgegeven. Volgens Boff nu 
is dit 'pathologische' beeld geleidelijk vernietigd door onder meer Josef Ratzinger 
en Erik Peterson. 
Op basis van deze discussies in protestantse en katholieke lijn, concludeert Boff 
enerzijds (vanuit het katholieke argument) dat het katholicisme begrepen moet 
worden als incarnatieprincipe, als bemiddeling van het christendom in de geschie-
denis. Anderzijds (vanuit het protestantse argument) komt hij tot de slotsom dat 
er een historische identificatie van het Evangelie met het katholicisme en de kerk 
106 Hij noemt dit "o Evangelho debaixo dos Evangelhos", idem, 26. 
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bestaat: het Evangelie stelt zich alleen aanwezig in historische bemiddelingen, 
zonder dat deze bemiddelingen op hun beurt samenvallen met het Evangelie. 
Geïnspireerd door deze debatten betoogt Boff dat het Evangelie te beschouwen 
is "als een instellende kracht en structurerende werking van het katholicisme, een 
soort van Leven dat structuren schept, concrete articulaties die het Leven aanwe-
zig stellen, van het Leven leven, maar niet geïdentificeerd kunnen worden met het 
Leven".107 
Evangelie en de kerk 
Het dialectisch probleem dat hij tegen deze achtergrond naar voren brengt is hoe 
het Evangelie te verstaan is dat zowel aan de wortel ligt van de kerk als erin 
aanwezig is, en hoe omgekeerd de kerk is te verstaan die het Evangelie in de 
wereld incarneert. Daarmee legt hij het vraagstuk van het 'depositum fidei', oftewel 
de samenhang tussen schrift en traditie, aan de basis van de sacramentele ecclesio-
logie. Tevens brengt hij daarmee de katholieke sacramentsopvatting, die vooral de 
band tussen Christus en de katholieke kerk benadrukt, naar een andere spil: die 
van de band tussen de kerk en het evangelie.108 Met behulp van een herinterpre-
tatie daarvan keert hij terug tot het inzicht van Vaticanum II, dat de katholieke, 
apostoüsche en roomse kerk een bemiddeling, een sacrament is van de kerk van 
Christus. Vanuit dat 'bemiddelings'-karakter ontvouwt hij heel zijn redenering. 
Om zijn argumentatie op te bouwen haalt hij hernieuwd de formule aan van het 
subsistit in (verwerkelijkt in) van Lumen Gentium 8. In deze context nu doet hij 
zijn omstreden uitspraak, dat het probleem van de identiteit en niet-identiteit van 
christendom en katholicisme niet zozeer afhangt van verschillende doctrines, maar 
van verschillende stijlen, protestants en katholiek, om het christendom te beleven 
en de boodschap van Christus te verstaan: volgens hem bevestigt het katholicisme 
vooral de identiteit, de incarnatie van het evangelie en het protestantisme de niet-
identiteit, de vrijheid van het evangelie. 
Autoriteit en eenheid van de kerk 
Boff onderzoekt vervolgens twee problemen. Allereerst vraagt hij zich af hoe de 
autoriteit te verstaan is die door de christelijke kerken wordt toegekend aan de 
Nieuwtestamentische teksten als onbetwistbaar referentiepunt. Ook vraagt hij naar 
de consequenties daarvan voor het probleem van de eenheid van de kerk. De 
stelling die hij in functie daarvan introduceert is dat de eenheid van de kerk als 
theologische realiteit gefundeerd moet worden op het ene Evangelie van Jezus 
Christus.109 
107 "O Evangelho έ como a força instaurante e о vigor estniturante do Catolicismo, urna especie 
de Vida que crìa estruturas, articulaçôes ossaturas que manifestam a Vida, vivem da Vida mas 
nâo podem ser identificadas com a Vida", idem, 33. 
108 Ook L. Boff, 'Exigencias teológicas e eclesiológicas para urna nova evangelizacäo', in: REB 
47(1987)185, 120-144. 
109 "A unidade da Igreja έ urna realidade teológica fundada na audiencia e obediencia do único 
Evangelho de Jesus Cristo que está para além dos textos evangélicos". Boff voegt daar dan 
296 
Om die stelling te onderbouwen reikt hij een drietal gezichtspunten aan met 
betrekking tot het Evangelie en de dogmata, die het Vaticaans leergezag blijkens 
de Notificatio niet accepteert. Allereerst benadrukt hij dat de Nieuwtestamenti-
sche teksten hun autoratieve betekenis niet ontlenen aan het feit dat zij tekst zijn, 
maar aan de boodschap waarvan ze getuigen. Deze boodschap is verbonden met 
de tekst zelf, die op zijn beurt een sleutel is zonder welke de historische toegang 
tot Jezus Christus verloren zou gaan. In tweede instantie echter, door herinterpre-
tatie en heractualisermg, wordt de in de tekst gevangen boodschap bevrijd tot 
nieuwe tekstuele incarnaties, in andere teksten en contexten. De Nieuwtestamen-
tische teksten blijven daarbij zelf hun autoriteit behouden als eerste, maar niet 
exclusief gestolde apostolische teksten. 
Op die basis stelt hij voorts, dat ook de inhouden van de tekst, zoals de waarheid 
van Christus en het heilsgebeuren, zijn gebonden aan culturele en historische 
grenzen. Aan die inhouden kent hij wel, net als aan de teksten zelf, een speciale 
betekenis en autoriteit toe als sleutel om toegang te krijgen tot de bevrijdende 
boodschap van Jezus Christus. Een dogmatische bewering heeft in die zin een 
eigen legitimiteit en noodzaak ten aanzien van bijvoorbeeld de dreiging dat de 
christelijke ervaring wordt geperverteerd. "Maar in haar formulering is zij (de 
dogmatische bewering, BKG)) een sleutel die ontcijfert, geldig voor een bepaalde 
tijd en voor bepaalde omstandigheden110". Daarmee bindt hij de autoriteit van 
een evangelische tekst en van een dogmatische bewering aan een eerste moment 
van toegang tot de boodschap. Op een tweede moment echter moet volgens Boff 
'de tekst' overstegen worden om plaats te maken voor een andere tekst. Toege-
past op de traditie van het katholicisme betekent dit dat het "Fruhkatholizïsmus" 
zijn autoriteit behoudt als eerste, maar niet exclusieve, gestolde apostolische tekst. 
Ten derde is Boff zich zeer bewust van het feit dat het funderen van de eenheid 
van de kerk op het Evangelie uiteindelijk stuit op het probleem van de onderlinge 
verschillen en tegenstrijdigheden in de boodschap van de vier versies van het 
evangelie. Hij wijst er in dit verband met nadruk op dat het veelvoud van theolo-
gische stromingen in het Nieuwe Testament in eenzelfde canon is gebundeld: de 
pluraliteit kon alleen bestaan in gemeenschappelijke verwijzing naar de énige 
boodschap van de bevrijdende Christus. 
Identiteit en pathologieen van het katholicisme 
Met behulp van deze theologische argumentaties komt Boff tenslotte tot een 
bepaling van wat het katholicisme is. Hij stelt het katholicisme voor als een 
dialectische beweging van identiteit en niet-identiteit in de concretisering, geënt 
op een bron die het christendom zelf is. Om de dialectische eenheid tussen beide 
te verstaan voert hij hier opnieuw het begrip 'sacrament' in: "Het katholicisme 
is het «sacramentum» van het christendom".111 In het moment van de 'identi-
onmiddellijk aan toe. "Aquí nao decide a historia, mas a fé" L Boff, 'Catolicismo popular que 
é catollClsmo'>,, in α с (1976), 35 
110 Idem, 36. 
111 Idem, 38 
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teit' die door het sacrament wordt bevestigd, komt de aanwezigheid van de 
genade naar voren, evenals de parousia van het mysterie, de symbolische belicha-
ming en de communicatie daarvan in gemeenschap. In het moment van 'niet-
identiteit' wordt uitgedrukt dat God en Zijn genade niet gevangen zijn in sacra-
mentele articulaties maar ook bestaan buiten een bepaald sacrament.112 Juist in 
deze sacramentale circulariteit openbaart zich volgens Boff het kathohcisme en 
trekt de identiteit van het christendom zich terug in haar eigen ontoegankelijk-
heid.113 
De kiem van het katholicisme als 'principio encarnatório', het aspect van identifi-
catie met al het omringende en de bevestiging van de identiteit, is volgens Boff in 
heel de geschiedenis aanwezig. Het bewustzijn van niet-identiteit, van negativiteit 
daarentegen, slaagt er al sinds de eerste eeuwen niet in het kathohcisme te 
kenmerken. Het aldus eenzijdig ontwikkelde 'westers christendom' was zijns 
inziens al in de brief van Clemens van Rome aan de Corinthiërs aanwezig. Hierin 
bespeurt hij de karakteristieke grondlijn van het rooms kathohcisme van de eerste 
eeuwen, namelijk de nadruk op het aspect van 'identiteit' van het christendom, 
oftewel het in zich opnemen van alles wat het tegenkomt door middel van een 
synthese. Het meest uitdrukkelijk bleek dit in de relatie van het christendom tot 
de heidense volksreligie: de magische 'kosmovisie' van bekeerlmgen tot de 'lex 
civilis' werd niet ontkend of gebroken, maar gedoopt. 
Tegelijk met het affirmatieve element van de katholieke identiteit kwam volgens 
Boff ook het 'kathoUcistische' ('catolicistico') op, het bestaan van pathologieen. In 
verschillende historische manifestaties van het kathohcisme ziet hij die pathologi-
sche grondstructuur aanwezig. Die bestaat in de verabsolutering en ontocrati-
sering van de bemiddeling: daarin wordt het moment van niet-identiteit verduis-
terd en slechts het moment van identiteit van de bemiddeling en het christendom 
onderlijnd. Illustratief voor een dergelijke 'pathologische grondstructuur' is voor 
hem het moment waar de christelijke boodschap wordt teruggebracht tot slechts 
een verlossingsleer, waarin het belangrijker is de christelijke waarheden te kennen 
dan ze uit te voren in een praxis van navolging. Het instituut kerk dat een 
dergelijke visie draagt, verabsoluteert zich zodanig dat het, in plaats van sacra-
mentele functie van verlossing te zijn, zich gelijk aan Jezus Christus verstaat en 
ertoe neigt hem te substitueren.115 Een dergelijke verabsolutering vertaalt zich 
volgens Boff ook in een specifieke vorm van machtsverdeling in de kerkelijke 
gemeenschap, waarbij aan een gecentraliseerde elite de weg naar het heil wordt 
toegeschreven, met behulp van de formulering van heilige doctrines, dogma's en 
112 "O misterio se revela no sacramento, mas continua misterio no sacramento", idem, 39. 
113 Boff vat dit in de volgende formule: "Qué é о Cristianismo? Nao sabemos. Semente sabemos 
aquile que se mostrar no processo histórico. Em outras palavras, semente mediante as 
encamaçôes, mediante о Catolicismo se nos é revelada e ocultada a identidade do Cnstianis-
mo", idem, 39. 
114 Boff noemt dit een "estrutura patológica de fundo", idem, 46. 
115 Idem, 46. 
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riten. Een dergelijk pathologisch kathohek verstaan van het christendom, zo 
concludeert hij, leidt noodzakelijk tot vervreemding van de christelijke praxis, tot 
verabsolutering van de kerkelijke status quo, institutionele verharding en vormen 
van onderdrukking, waarbij spanningen niet zelden door repressie worden 
gedoofd en fundamentele rechten van de persoon worden geschonden.116 
Precies deze historisch pathologische lijn van het katholicisme kreeg in de ogen 
van Boff vrij spel, zodra het bewustzijn van niet-identiteit werd uitgeroeid. Dit 
gebeurde bij uitstek met de uitsluiting van het protestantisme in de geschiedenis 
van het christendom: "Het was een historische fout het protestantisme uit te 
sluiten ... zo werd ook de mogelijkheid geweerd tot waarachtige tegenspraak en 
kritiek op het systeem in naam van het Evangelie."117 De fetichering van de 
bemiddeling in het katholicisme die hier plaatsvindt, is naar zijn oordeel vreemd 
aan de evangelische geest. Ditzelfde element is volgens hem ook de reden voor 
de traagheid van de katholieke institutie in het opnemen van de tekenen van de 
tijd en het daarin opnieuw vertalen en incarneren van de christelijke boodschap. 
Het effect van het 'katholicistisch' systeem van grenzeloze onfeilbaarheid, abso-
lute zekerheid en inkapseling van het christendom in een enige en exclusivistische 
doctrine of kerkelijke organisatie, is volgens Boff dat het 'catoücistico' zich 
verandert in een totalitaire en gewelddadig-repressieve ideologie. Het is precies 
deze ideologie die naar zijn oordeel door de totalitaire regimes in Latijns-Ame-
rika wordt ingeroepen. 
4 3 Toch een nieuwe reformatie? 
In het debat over de orthodoxie of heterodoxie van bevrijdingstheologie zijn van 
officiële Vaticaanse zijde herhaaldelijk opvattingen neergelegd, die de invloed van 
het reformatorische denken op bevrijdingstheologie proberen aan te tonen en dat 
kritiseren. Zo beweert de Notificatiom dat Boff een relativerend concept heeft 
van het katholicisme ten aanzien van het protestantisme. Dit beschouwt de 
Congregatie voor de Geloofsleer als grond voor Boffs radicale kritiek op het 
116 In een van de slothoofdstukken van zijn dissertatie, over het 'syn-bolische' en 'dia-bolische' 
moment in het sacrament 'kerk', ging Boff al nadrukkelijk in op de ambivalentie en ambiguïteit 
van de kerk als sacrament. Hier werkt hij vooral het 'skandalon' uit van al die historische 
momenten waar de materiele, historische bemiddelingen in zich gesloten worden. De over-
beklcmtomng van het institutionele heeft volgens Boff aanleiding gegeven tot vele uitwassen: 
"kathohcistische onwaarachtigheid, verkapt fideïsme...historische kortzichtigheid... verdacht-
making. .beknotting van de intellectuele vrijheid, verstamng...". L. Boff, Die Kirche als Sacra-
ment, o.e. (1972), 476-498, hier vooral 492. Daartegenover en even reëel noemde hij echter 
tendensen tot spmtualisenng, abstracties, die als gevolg hebben dat de theologie een ideologie 
van de status quo wordt. Boff pleitte hier zelf voor een sacramentale dialectiek ш de spanning 
tussen deze beide uitersten. 
117 "Foi urn erro histórico a exclusáo do Protestantismo...se excluí tambem a possibilidade da 
crítica verdadeira, da contestaçào do sistema em nome do Evangclho", L. Boff, 'Catolicismo 
popular: que é catolicismo?', in: a.c. (1976), 48. 
118 'Notificaçâo*. in: Roma Locum, o.e. (1986), 129-139. 
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institutionele model van de katholieke kerk, waardoor hij de kerkelijke structuur 
tot een onaanvaardbare karikatuur zou terugbrengen. Deze stelling is niet nieuw. 
Een katholieke ecclesiologische reflectie in termen van een 'reformatie', is bij de 
kerkelijke orthodoxie immers vaker op grote weerstanden gestuit.119 Hoe 
problematisch dit ligt, toont niet alleen het debat Boff, maar blijkt ook uit de 
problemen die Yves Congar heeft gehad bij zijn fundering van het belang van de 
reformatie.120 
Wanneer Boff spreekt over kerkelijke basisgemeenschappen in termen van een 
'nieuwe reformatie', staat hij in eerste instantie stil bij tal van verschillen tussen de 
historische context waarin de Lutherse Reformatie plaatsvond en de actuele 
context van Latijns-Amerika.121 Ten tijde van de Lutherse Reformatie was er 
een semifeodaal gestructureerde maatschappij, waarin de kerk als belangrijkste 
steunpilaar functioneerde. Binnen dat kader ziet Boff de Reformatie allereerst als 
een religieus fenomeen.122 Wel is het zo, dat op het religieuze terrein zich alle 
conflicten openbaarden die de toenmalige maatschappij en het toenmalig bewust-
zijn kenmerkten. Kerk en maatschappij stonden in het teken van de kolonisatie 
van onbekende continenten, kregen te maken met de opkomst van het humanis-
me en met de Boerenopstanden. In die context hadden de veranderingen die 
Luther op religieus terrein bracht een directe invloed op het sociale vlak: het 
verzet tegen de corruptie van het dogma en de misbruiken van de clerus was 
tegelijkertijd een opstand tegen sociale vormen van onrechtvaardigheid. In 
vergelijking daarmee, zo onderlijnt Boff, vervult de religie in de huidige Latijns-
amerikaanse context een subsidiaire rol, aangezien de politiek-economische 
activiteit in het centrum staat van alle andere activiteiten. Bevrijdende veranderin-
gen vinden allereerst op sociaal-politiek en economisch terrein plaats, met als 
gevolg dat veranderingen op religieus terrein niet meer denkbaar zijn zonder een 
uitgesproken band met veranderingen op sociaal-politiek vlak. 
Al heeft Luther, evenals de beweging waartoe hij een impuls gaf, een bevrijdende 
werking in de kerk gehad, de maatschappelijke uitwerking van zijn standpunten 
was volgens Boff van reformistische aard. Aan de ene kant heeft het evangelisch 
radicalisme van Luther een soort bevrijding van het evangelie uit Babylonische 
gevangenschap mogelijk gemaakt, in een tijd waarin dit evangelie zelf in balling-
119 Cf. W. Breuning, 'Sakramente. Lehiverurteilungen im Zeitalter der Reformation und ihre 
Aufarbeitung heute', in: Catholica 41(1987), 197-213; K. Lehmann/W. Pannenberg (Hrsg.), 
Lehiverurteilungen - kirchentrennend? Rechtfertigung, Sakramente und Amt im Zeitalter der 
Reformation und heute, Freiburg im Breisgau (1986) 19883. 
120 Y. Congar, Vraie et fausse réforme dans ¡'Église, Paris (1950) 1968 (2e édition revue et corrigée); 
ook id., Martin Luther. Sa foi, sa réforme. Études de théologie historique, Paris 1983. 
121 L. Boff, 'Lutero entre a reforma e a libertaçâo', a.c. (1983); en onder de titel 'A significaçao de 
Lutero para a libertaçâo dos oprimidos', in: id., E a Igreja sefezpovo, Petrópolis 1986, Cap. XII, 
164-179, 734. 
122 Ook H. Oberman, 'Werden und Wertung der Reformation. Thesen und Tatsachen', in: R. 
Bäumet (Hrsg.), Reformatio Ecclesiae. Beitrage zu kirchlichen Reformbemühungen von der Alten 
Kirche bis zur Neuzeit. Festgabe für Erwin Iserloh, Paderborn 1980, 487-504. 
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schap was, gevangen in handen van vorsten en van de clerus. De profetische 
aanklacht van Luther tegen de heilige macht vereiste daarom ook een hervorming 
van de hele kerk, met het evangelie als belangrijkste bewijsgrond.123 Aan de 
andere kant waren de sociale veranderingen die met een beroep op de Reforma-
tie tot stand kwamen echter systeembevestigend. Niet alleen Luther zelf boog 
voor de seculiere macht, nadien kwam het lutheranisme ook in handen van 
vorsten en van de bourgeoisie. In later eeuwen breidde deze tendens zich nog uit, 
vooral toen het protestantisme zich opwierp als ideologische legitimering van het 
liberalisme. Zo heeft het, net als de heersende stromingen in de kathoüeke 
theologie en kerk, de industriaUsering versterkt, het neokoloniale pact gerecht-
vaardigd en een afhankelijk kapitalisme in stand gehouden. 
Behalve verschillen die de context betreffen, zijn er ook verschillen met Luthers 
theologische basisstellingen, in het bijzonder zijn opvattingen rond vrijheid en 
bevrijding. Boff benadrukt dat in Latijns-Amerika het gemeenschap-zijn van 
christenen en de deelname aan het historisch bevrijdingsproces, de noodzakelijke 
voorwaarden heeft geschapen om ook het christelijk geloof zelf te bevrijden uit 
de ballingschap binnen het hegemonisch blok. Binnen dit proces helpt Luther te 
verstaan dat bevrijding een gave van God is, die — voorafgaand aan elk historisch 
handelen van de mens — het initiatief neemt. Echter, de 'werken' waarvan Luther 
spreekt als antwoord van de mens op deze genadegave, kunnen volgens Boff in 
de huidige Latijnsamerikaanse context niet meer beperkt worden tot de sfeer van 
de subjectiviteit, en dienen te worden beoordeeld op hun invloed op maatschap-
pelijke structuren. Dit vereist een sociaal-politieke analyse van het systeem en het 
uitzetten van concrete strategieën gericht op bevrijding.124 
Binnen Boffs bevrijdende ecclesiologie leidt dit alles in de eerste plaats tot een 
overweging van de betekenis van het geloof en de bijbel in de CEB's. Voor hem 
staat dit binnen het bredere kader van een sacramentele ecclesiologie, die daar 
zelf door wordt verrijkt met een actualisering van de bijbelse evaring van het 'volk 
van God'. In zijn ecclesiologie van de kerk van de armen brengt hij de kritische 
rol van het geloof en de bijbel in de basisgemeenschappen bovendien in, om een 
reorganisatie van de institutionele identiteit van de kathoüeke kerk als sacrament 
te bepleiten. 
Ook de Oecumenische Vereniging van Derde Wereld Theologen — waar Boff 
deel van uitmaakt — spreekt van een 'nieuwe reformatie' die zich voltrekt vanuit 
de basis van de kerk. De EATWOT trekt deze stelling echter door naar héél de 
123 Juist in deze context doet Boff de uitspraak: "De uitsluiting van het protestantisme was een 
historische fout, omdat men niet slechts Luther uitsloot, maar ook de mogelijkheid tot 
waarachtige kntiek, tot veizet tegen een systeem in naam van het evangelie" . Cf. L Boff, 
'Catolicismo popular", o.e. (1976), 48 en noot 1. 
124 Boff wijst in dit verband op een bevrijdende stroming in Latijnsamerikaanse protestantse 
tradities, waar onder meer Julio de Santa Ana, Rubem AJves en Miguez Bonino een hennter-
pretatie geven van het protestantse erfgoed vanuit sociaal-politieke en religieuze praktijken van 
bevrijding 
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Derde Wereld.125 Aangaande de raakvlakken met de context van de Lutherse 
Reformatie, onderlijnt de EATWOT dat er momenteel opnieuw een historische 
overgangsfase plaatsvindt, die haar impuls ontvangt vanuit de Derde Wereld. Ten 
tijde van de Lutherse Reformatie brak een nieuw tijdperk aan, een 'herboren' 
worden van Europa, door de ontdekking van 'nieuwe werelden' en door de 
kolonisatie. De Middeleeuwen werden afgesloten en de Moderne Tijd brak 
door.124 Zoals de Lutherse Reformatie een overgangsfase betekende, zo is 
volgens de EATWOT de 'irruptie' in de Derde Wereld, de doorbraak van 
volksbewegingen aan de basis van maatschappij en kerk, eveneens een historische 
doorgang naar een nieuwe fase. De 'irruptie', het bevrijdingsproces uit een 
eeuwenlange westerse politiek-economische en culturele onderdrukking, zal 
volgens de EATWOT het einde betekenen van de alomvattende overheersmg 
door westerse naties. 
De opvatting dat de 'irruptie' gepaard gaat met een nieuwe reformatie in de 
Derde Wereld wordt gesteund door verschillende westerse theologen. Zo spreekt 
Johann Baptist Metz van een 'Aufbntchsgeschichte', waarbij niet meer de Euro-
pese kerk in het centrum staat, maar die van de Derde Wereld.127 Ook hij 
verbindt dit aan een 'overgangsmoment' en stelt dat er een geleidelijke verschui-
ving plaatsvindt van een Eurocentrische kerk naar een polycentrische wereldkerk. 
Het 'reformatorisch' karakter daarvan ziet Metz vooral in de gevolgen die de 
ontwikkelingen aan de basis van de Latijnsamerikaanse kerk hebben voor het 
geheel van de kerk en het christendom. In dezelfde lijn als Metz argumenteert 
Franz-Xaver Kaufmann. Hij richt zich echter vooral op het bewustzijn van het 
einde van een bepaalde periode in de westerse context. Zo wijst hij erop dat de 
metaforen waarin de westerse context beschreven wordt 'einde' en 'crisis' zijn. 
Tevens is het voorvoegsel 'post-' sterk verbreid: 'post-industriële maatschappij', 
'post-modern', 'post-materialistisch', 'post-christelijk'.128 Al zoekt men hierin iets 
nieuws uit te drukken, toch komen hierin volgens Kaufmann de 'denk-remmingen' 
tot uitdrukking ten aanzien van de toekomst: er bestaat een wijd verbreid 
bewustzijn van een naderend einde, van de overgang naar een nieuwe situatie in 
West-Europa, die men echter nog niet positief weet te omschrijven. 
Door het feit dat het zwaartepunt van de kerkelijke ontwikkelingen momenteel in 
de Derde Wereld ligt en veranderingsprocessen daar voor een groot deel het 
gelaat bepalen van de universele katholieke kerk, komen allerhande vraagstukken 
125 Cf. V. Fabella/S. Torres (eds). Irruption of the Third World. Challenge to theology. Papers from 
the fifth international conference of the Ecumenical Association of Third World Theologians, New 
Delhi (India), New York 1983, hier Preface, XII. 
126 Voor een verdere analyse van de context van de Lutherse Reformatie cf. o.m. H. A. Oberman, 
'Werden und Wertung der Reformation. Thesen und Tatsachen', o.e. (1980) vooral 493-504. 
127 F.-X. Kaufmann/J.B. Metz, Zukunftsßhigkeü. Suchbewegungen im Christentum, o.e. (1987), hier 
103. 
128 Idem, 16. 
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aan de orde, die ook voor de Westeuropese ecclesiologie een enorme uitdaging 
vormen. In dat verband vertolken de opvattingen van Metz en Kaufmann omtrent 
het einde van een Westeuropees christendom ongetwijfeld een bewustzijn dat 
onder brede lagen van de westerse bevolking leeft. Dat Metz daarbij de huidige 
situatie binnen de kerkelijke institutie interpreteert als een overgangsmoment van 
een monocentrisch naar een polycentrisch kerkmodel, biedt een hoopvol perspec-
tief. Dit kan echter ook misleidend zijn, omdat er geen serieuze analyse aan ten 
grondslag ligt van de rol die de kerk van de armen speelt in de herstructurering 
van de kerkelijke institutie. Uit het voorgaande kwam immers naar voren dat er 
in Latijns-Amerika, vooral ook in Brazilië, een levendige reflectie gaande is over 
hoe de analyse en interpretatie van de kerkelijke identiteit van de CEB's geïnter-
preteerd kan worden. Daaruit bleek ook, dat nader inzicht in de debatten van 
sociale wetenschappers en bevrijdingstheologen in Latijns-Amerika een noodzake-
lijke voorwaarde is om in West-Europa verderreikende uitspraken te kunnen 
doen over de bijdrage die de kerk van de armen levert aan veranderingen binnen 
de kerkelijke institutie. 
Tenslotte verrast het misschien dat Boff ook spreekt van uhet einde van de 
hervonningen"ls, waarmee hij juist de noodzaak bepleit om kerkelijke structu-
ren te democratiseren, uitgaand van de wijze waarop het evangelie in de kerke-
lijke basisgemeenschappen opnieuw in beweging is. 
5 Receptie van Vaticanum Π en bevrijdende ecclesiologie 
De nieuwe invulling die de conciliare noties krijgen in de Latijnsamerikaanse 
ecclesiologie van de bevrijding, kan het best verstaan worden door deze invulling 
te verbinden met het probleem van de receptie van Vaticanum II. Bevrijdingstheo­
logen als Leonardo Boff en Segundo Galilea spreken zich meermaals uit over een 
'creatieve'130 en/of 'selectieve'131 receptie van Vaticanum II in Latijns-Ame­
rika. Leonardo Boff benadrukt dat in de Latijnsamerikaanse context een 'crea­
tieve receptie' van Vaticanum II is vereist en gaat herhaaldelijk in op de nood­
zaak om daarvoor strijd te voeren. Aan de ene kant kritiseert hij de resultaten 
van het Concilie: de spanningen tussen de centrale concepten van kerk als 
'sacrament van universele verlossing' en kerk als 'volk van God' zijn in de loop 
van het Concilie niet opgelost. Evenmin heeft het Concilie naar Boffs oordeel een 
duidelijk bewustzijn ontwikkeld van de structurele oorzaken van onrechtvaardige 
systemen en is niet ingegaan op de aard van de voorgestelde hervormingen. Blijft 
129 L. Boft, 'O poder e a instituiçâo na Igreja podem se converter?', in: Igreja, carisma e poder, o.e., 
(1981) 19823, 98-101. 
130 L. Boff, 'Eine kreative Rezeption des II. Vatikanums aus der Sicht der Annen: die Theologie 
der Befreiung', a.c. (1984), 628-654. Hier wordt de Portugese versie gebruikt 'A teologia da 
libertaçâo: recepçâo enativa do Vaticano II a partir da ótica dos pobres. (Homenagem а К. 
Rahner pelos seus 80 anos)', in: id., Do lugar do pobre, Petrópolis 1984, 13-44. 
131 S. Galilea, 'Exemple d'une réception «sélective» et créative du concile: l'Amérique Latine aux 
conférences de Medellin et de Puebla', a.c. (1985), hier vooral 90-96. 
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bijvoorbeeld het katholieke zelfverstaan van de "ecclesia semper reformanda" 
binnen het systeem (reformisme en restauratie), of wordt daarmee ook een 
bevrijdende maatschappijvorm vereist132? Aan de andere kant vormt het erfgoed 
van het Concilie volgens hem tevens een uitgangspunt en een legitimering voor 
ontwikkelingen die reeds in de jaren zestig gaande waren in Latijns-Amerika. 
In de lijn van Vaticanum II zijn de concepten van kerk als 'sacrament van 
universele verlossing' en 'volk van God' in Latijns-Amerika opgepakt en verder 
verdiept. In het proces van Latijnsamerikaanse receptie ondergaan deze noties 
bovendien een heroriëntatie door een invulling vanuit de optie voor de armen: 
kerk als 'volk van God' betekent dan 'kerk van de armen', 'sacrament van 
integrale bevrijding'. Boff zelf biedt daarbij met zijn centrale ecclesiologische 
paradigma van 'kerk-communio-comunidade' een uiterst originele oplossing van 
het traditionele dilemma, zo werd geconcludeerd in het eerste deel van deze 
studie. Zijn interpretatie van de CEB's als model van 'kerk-communio-gemeen-
schap' werd daarbij als een ware vondst aangemerkt, aangezien hij zo de CEB's 
niet betrekt in de polemische postconcüiaire ecclesiologische discussies. 
S.l Receptie, leerambt en leergezag 
Van oudsher is de term 'receptie' verbonden met de rechtspraak en met de 
oecumenische dialoog in de kerken.133 In de kerkgeschiedenis wordt het begrip 
meestal gebruikt in de sfeer van de conciliegeschiedenis. Het is de verdienste van 
Yves Congar, dat hij reeds aan het begin van de jaren zeventig een poging 
onderneemt om dit begrip in te brengen in de katholieke ecclesiologie.134 
Daartoe geeft hij een bredere inhoud en reikwijdte aan het begrip 'receptie' dan 
gangbaar is in de kerkgeschiedenis. 
Term en idee, zo maakt Congar duidelijk, zijn vooral gangbaar geworden in de 
19e eeuw, door het werk van Duitse rechtshistorici.135 Men sprak van het 
'aannemen' van een wet die in een bepaald cultureel gebied was ontwikkeld (in 
de Romeinse rechtspraak) en die men overnam in een andere sociaal-historische 
context (Duitsland). In die zin werd 'receptie' vooral binnen het kader van een 
juridische theorie uitgebouwd. Als theologisch vraagstuk werd het echter verwaar-
loosd en weggewerkt. Wat Congar doet, is een van de inzichten uit de juridische 
132 Cf ook J.M González Ruiz, 'El Vaticano II: Reforma y restauración', in: С. Flonstán/J.-J. 
Tamayo (eds ), El Vaticano II veinte años después, о с 1985, 47-64 hier vooral 54-61. 
133 H Fischer, 'Rezeption m ihrer Bedetutung fur Leben und Lehre der Kirche. Vorläufige 
Erwägungen zu einem undeutlichen Begriff, in: 2ieitschnft ßr Theologie und Kirche 87(1990)1, 
100-123, M. Ganjo, 'Der Begriff «Rezeption» und sein Ort im Kern der katholischen Ekklesio-
logie', in. P. Lengsfeld/H.G Strobbe (Hrsg.), Theologischer Konsens und Kirchenspaltung, 
Stuttgart-Berlin-Koln-Mainz 1981, 97-109, G Gaßmann, 'Rezeption im ökumenischen Kontext', 
in· Ökumenische Rundschau 26(1977), 314-327 
134 Y Congar, 'La «réception» comme réalité ecclesiologique', m: Revue de sciences philosophiques 
et théologiques 56(1972), 369-403; een verkorte samenvatting verscheen onder de titel 'De 
aanneming als ecclesiologische werkelijkheid', in Concilium 8(1972)7 (NI), 51-78 Concilium 
heeft daarbij 'receptie' wat ongelukkig vertaald met 'aanneming'. 
135 Idem, hier vooral 51 en 62. 
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theorie invoeren in de theologie. Wil er sprake zijn van receptie, dan is er volgens 
hem een bepaalde sociaal-culturele afstand en een zekere alteriteit nodig. Zo 
verstaat hij onder 'receptie' een proces waardoor een bepaald deel van de kerk 
een beslissing of een maatregel die het niet zelf heeft genomen, zich eigen maakt 
als iets dat ook geschikt is voor het eigen leven.136 In die zin blijft voor Congar 
'receptie' binnen de westerse ecclesiologie toch aan de traditionele benaderings-
wijze gebonden: hij blijft de term ook binnen de ecclesiologie vooral gebruiken 
om na te gaan, in hoeverre het ene concüie wordt 'aangenomen' door het andere, 
of door de geloofsgemeenschap en de particuliere kerken. 
Wanneer men in de kerkgeschiedenis sprak van 'receptie', ging het vooral om de 
vraag hoe de traditionele concilies werden 'aangenomen' door de wereldkerk of 
door de geloofsgemeenschappen.137 Giuseppe Alberigo, een befaamd kerkhisto-
ricus uit Bologna, evalueert dit in een inspirerende studie de betekenis van 
VaticanumlI.138 Hij benadrukt nog eens, dat de beslissingen van de vroegere 
synodes en concilies niet automatisch ingang gevonden hebben in de kerk.139 Op 
elk concilie is een woelige periode gevolgd, waarin de besluiten daarvan werden 
opgenomen door de kerk als geloofsgemeenschap en de kerk als organisatiestruc-
tuur. Dit proces verliep bij elk concilie anders. Vandaar dat uit de concilie-
geschiedenis ook niet een bepaald 'model' van receptie is af te leiden. Wel is 
duidelijk dat de doeltreffendheid van conciliebesluiten altijd voor een belangrijk 
deel heeft afgehangen van de wijze waarop die konden beantwoorden aan de 
problemen van de plaatselijke kerken en het geloofsbewustzijn dat daar leeft. Wat 
Vaticanum II betreft, zo stelt Alberigo, is een periode van 25 jaar daarom 
eigenlijk nog te kort om de effecten daarvan te evalueren en om werkelijk te 
verstaan wat de betekenis is van dit concUie in de geschiedenis van het christen-
dom.140 
Zowel Congar als Alberigo benadrukken, dat 'receptie' op verschillende manieren 
kan plaatsvinden. Allereerst door het binnentreden in een consensus. Concreet 
betekent dit een instemming met besluiten van bijvoorbeeld de concilies, ook 
door aanvankelijke tegenstanders ervan. Ook kan men van receptie spreken, zij 
het op een andere wijze, wanneer bepaalde besluiten worden geaccepteerd uit 
eerbied voor het gezag van de leer van de kerk van Rome. En ten derde — niet 
136 Idem, 52 
137 J Ratzinger, 'Kirche und Welt zur frage nach der Rezeption des II Vatikanischen Konzils', m 
Theologische Pnnzciptenlehre Bausteine zur Fundamentallheologte, München 1982, H Pottmeyer, 
'Vers une nouvelle phase de réception de Vatican II Vingt ans d'herméneutique du Concilie', 
m G Albengo/J Ρ Jossua (éds ), La récepaon de Vatican II, о с (1985), 43-64 
138 G Alberigo, 'La condition chrétienne après Vatican H', in G Albengo/J Ρ Jossua (éds ), La 
réception de Vatican II, о с (1985) 
139 Idem, 11-15 
140 Ook L de Vaucelles, 'Les mutations de l'environnement sociétaire du catholicisme durant la 
période post-conciliaire', in G Albengo/J Ρ Jossua (éds ), La réception de Vatican II, о с 
(1985), 65-84 
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het minst belangrijke — heeft ook receptie plaats in een uiterst ingewikkeld 
proces van beïnvloeding van het kerkelijke en theologische leven met behulp van 
machtsmiddelen (bijvoorbeeld liturgie, prediking of officiële benoemingen). Met 
andere woorden, wanneer het gaat over 'receptie' gaat het steeds om beïnvloe-
ding: via consensus, gezag of macht. 
52. Sensus fidei en consensus fidelium 
Vaticanum II heeft 25 jaar geleden het belang van het leergezag van alle gelovi-
gen als 'volk van God' benadrukt, oftewel het gezag van de kerk als geloofs-
gemeenschap. De vraag is nu welke consequenties het heeft voor een Latijns-
amerikaanse bevrijdende ecclesiologie als dit leergezag opkomt vanuit sociale en 
religieuze praktijken van kerkelijke basisgemeenschappen. In de ecclesiologie van 
de bevrijding in Latijns-Amerika is dit vraagstuk tot dusver nauwelijks behandeld. 
Al benadrukken bevrijdingstheologen als Leonardo Boff en Segundo Galilea het 
belang van een 'creatieve' en/of 'selectieve' receptie van Vaticanum II in Latijns-
Amerika, beiden blijven zij 'receptie' verbinden met de conciliegeschiedenis.141 
De vraag naar het leergezag van de basisgemeenschappen is slechts in een enkele 
publikatie van Jon Sobrino142 opgepakt, en tot dusver in Latijns-Amerika verder 
niet diepgaand bereflecteerd. Hoe is in dit perspectief de verhouding tussen 
leergezag en leerambt te bepalen? 
Edward Schillebeeckx merkt op dat Vaticanum II weliswaar het leergezag van 
heel het volk Gods heeft benadrukt, maar dat altijd veel minder duidelijk is 
geweest wat daar onder moet worden verstaan, vergeleken met het juridisch 
bepaalde leerambt van paus en bisschoppen. Het kerkelijk leerambt komt op 
juridische basis slechts enkelen toe en wordt als zodanig verbonden met het 
begrip 'magisterium'. De ideale verhouding tussen leerambt en leergezag zou zijn, 
zoals Schillebeeckx stelt, 'wederkerig-normatief, kritisch en complementair'.143 
Wat betreft de invulling van de verhouding tussen leerambt en leergezag werd in 
de vroege kerkgeschiedenis een inspirerende opvatting ontwikkeld.144 Men zag 
141 In een enkele artikelen schept Boff nieuwe perspectieven in deze lijn; L. Boff, 'Leergezag en 
bevrijdingstheologen onder het oordeel van de armen', in: Concilium 23(1987)4 (NL), 5-6; id., 
'Éjustificada a distmçâo entre a «Igreja docente» e «Igreja discente»?', in: Concilium 17(1981)8 
(Ρ), 57-62, ook С. Palacio, 'Da autondade na Igreja. Formas históricas e eclesiologias subjacen-
tes', in' Perspectiva Teológica 19(1987)48,151-179; M de Franca Miranda, 'Magisterio e teologia 
no Brasil. Duas proposiçôes', m Perspectiva Teológica 16(1984), 237-243. 
142 J Sobrino, 'Het leergezag van het volk van God in Latijns-Amenka', in: Concilium 21(1985)4 
(NL), 49-56 
143 E Schillebeeckx, 'Het leergezag van allen Bezinning op de structuur van het Nieuwe Testa-
ment', in: Concilium 21(1985)4 (NL), 16-23 
144 С Duquoc, 'Het volk Gods, actief subject van geloven binnen de kerk', in Concilium 21(1985)4 
(NL), 64-71, H. Fnes, 'Hebben de gelovigen leergezag·'', in Concilium 21(1985)4, 72-80 (NL); 
A Houtepen, 'Kerkelijk gezag als garantie van christelijke identiteit', m: H Hanng, Τ Schoof, 
A Willems (red ), Meedenken met Edward Schillebeeckx, Baarn 1983, 276-291; Zie verder ook 
Concilium 1981, η 8· Wie heeft er recht van spreken m de kerk? De bevrijding van het leerambt als 
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de dialoog tussen gelovigen, theologen en bisschoppen als de juiste plaats om te 
kunnen Onderscheiden' tussen ware en niet-ware praktijken of overtuigingen. In 
de consensus, de overeenstemming die uit die dialoog voortkwam, legde men de 
bron van waarheid.145 De overeenstemming van de gelovigen, 'vanaf de bis­
schoppen tot en met de laatste gelovige leek' — zoals Augustinus stelde — werd 
gezien als sleutel en criterium voor het ontdekken van de waarheid.146 
Op deze vroeg-kerkelijke opvattingen volgde een lange geschiedenis, waarin een 
toenemende dericalisering van het leergezag in de kerk plaatsvond en het 
leergezag zich steeds meer versmalde tot het leerambt. Het hoogtepunt van deze 
ontwikkelingen was het Eerste Vaticaans Concilie I (1869-70), waar werd bepaald 
dat een paus bij het gebruik maken van zijn hoogste leergezag de consensus van 
de hele kerk met nodig heeft. Consensus werd nu uit de sfeer van het gemeen-
schapsdenken gehaald en moest plaatsmaken voor consensus in de zin van de 
Romeinse rechtspraak. Op grond daarvan was een pauselijke definitie voor haar 
rechtsgeldigheid niet meer op een instemming van de hele kerk aangewezen. 
Tegen deze achtergrond wordt begrijpelijk, waarom de door John Henry Newman 
naar voren gehaalde begrippen sensus fidei en 'consensus fidelium', zo belangrijk 
werden Sensus fidei wordt meestal vertaald met 'geloofszin' of 'geloofsbewust­
zijn' Dit staat voor een bepaalde wijze van kennen, die voortkomt uit het geloof 
zelf Het is bijgevolg geen intellectuele kennis, maar verwijst naar dat wat 'in het 
licht van het geloof begrepen wordt. Die geloofszin komt volgens Vaticanum II 
heel het volk Gods toe. In dat verband spreekt men ook wel van het collectieve 
geloofsbewustzijn, de 'sensus fidelium'.147 Als die naar buiten komt als een 
overeenstemming van gelovigen over een bepaalde gemeenschappelijke waarheid, 
wordt de term 'consensus fidelium' gebruikt. Een van de grote verdiensten van 
Newman is nu, dat hij met behulp van deze begrippen opnieuw de leercompeten­
tie van de gelovigen bevestigt. 
voorwaarde voor een levend gezag, en Concilium 1987, η 4, Orthodoxie en alternatief geloven Een 
poging lot een nieuw verstaan van orthodoxie legen de achtergrond van allerlei vormen van 
alternatief geloven. Concilium 1985, η 4 Het leergezag van de gelovigen Het volk gods als subject 
van kerkelijk spreken en als drager van gezag, een nieuwe kerkelijke taakverdeling 
145 W Beinert, 'Bedeutung und Begründung des Glaubenssinnes (sensus fidei) als eines dogmati-
schen Erkenntmskntenums', in Catholica 25(1971), 271-303, G Daly, 'Welk leergezag is 
authentiek''', in Concilium 17(1981)8 (NL), 63-66, G Alberigo, 'Keuze-instemming (consensus)-
aanvaarding in de christelijke ervaring Ten geleide', in Concilium 8(1972)7 (NL), 5-16, H 
Fnes, '"Ex sese, non ex consensu ecclesiae"', in R. Baumer/H Dolch (Hrsg ), Volk Gottes 
Zum Kirchenverstandnis der katholischen, evangelischen und anglikanischen Theologie Festgabe 
ßr Josef Hofer, Freiburg-Basel-Wien 1967, 480-500 
146 K. Rahner, 'Offizielle Glaubenslehre der Kirche und Faktische Gläubigkeit des Volkes', in K. 
Rahner/Fnes (Hrsg ), Theologie m Freiheit und Verantwortung, München 1981, 15-29, ook L. 
Sarton, 'Wat is het criterium voor de 'sensus fidelium"', in Concilium 17(1981)8 (NL), 67-72 
147 J Kerkhofs, 'Le peuple de Dieu est-il infaillible'' L'importance du «sensus fidelium» dans 
l'Eglise postconciliaire', m Freiburger Zeitschnft für Philosophie und Theologie, 102(1988)35,3-19 
307 
Het Tweede Vaticaans Concilie brengt enkele indringende correcties aan op 
Vaticanum I, door opnieuw de samenhang te verduidelijken tussen leergezag en 
leerambt. Tevoren is het 'leergezag' haast vanzelfsprekend gelijkgesteld aan 
'magisterium'. Wat Vaticanum II nu doet, is de leerstellige onfeilbaarheid van de 
kerk als geheel benadrukken, vóórdat überhaupt sprake is van ambtelijke volmacht 
en onfeilbaarheid. De verschuiving die daarmee plaatsvindt ten opzichte van 
Vaticanum I wordt glashelder in de Dogmatische Constitutie «Lumen Gentium». 
In «Lumen Gentium» (12) wordt van een geloofszin, een 'sensus fidei' gesproken 
waaraan heel de gemeenschap van gelovigen actief deelheeft. In dat verband 
wordt het geloofsbewustzijn van het volk van God naar voren gehaald als waar-
heidscriterium. Want — zo zegt Lumen Gentium — het geheel van de gelovigen 
kan niet uit de waarheid vallen, kan niet dwalen. Zo grijpt het concilie terug op 
de theologie van de oude kerk, door Newman reeds opnieuw naar voren gehaald, 
over de geloofszin en de overeenstemming van gelovigen in een open dialoog. De 
onfeilbaarheid in de leer wordt weer teruggevoerd tot de geloofsonfeilbaarheid 
van alle gelovigen. Vaticanum II corrigeert daarmee de hiërarchische gezags-
opvatting en brengt een vroegkerkelijke waarheid opnieuw naar voren: de plaats 
van de hiërarchie ligt ingebed in het geheel van het volk Gods (ook Lumen 
Gentium n.37 en Gaudium et Spes n.43). 
Op deze basis kent Vaticanum II ook een nieuwe plaats toe aan het leerambt. 
Het document «De Dei Verbo» (n.lOb) bevestigt dat het leerambt afhangt van 
het geloofsbewustzijn, van de sensus fidei in de geloofsgemeenschap, omdat de 
verantwoordelijkheid voor de christelijke traditie bij de gehele kerk ligt. Voor wat 
betreft de verhouding tussen leerambt en leergezag wordt hier officieel nog eens 
bekrachtigd dat het leerambt zijn definitie krijgt vanuit het leergezag van alle 
gelovigen, en niet andersom.148 
De vraag naar de consequenties ligt daarmee open. Het probleem is immers, of 
officieel kerkelijke uitspraken op grond van Vaticanum II slechts betekenis en 
gezag hebben voorzover zij als waar worden aangenomen door de 'sensus fidei' 
en op instemming kunnen rekenen van de geloofsgemeenschap. Als dit het 
beslissende criterium is voor het gezag van het leerambt hangt de waarheid van 
een leerambtelijk document af van de vraag of de geloofsgemeenschap daarmee 
kan instemmen. De spanning ligt nu precies daarin, dat concilies en leerambte-
lijke stukken ook een eigen gezag bezitten, op grond van het Woord van God in 
bijbel en traditie. 
Als we de kwestie omkeren verscherpt en radicaliseert zich nog het vraagstuk dat 
Vaticanum II heeft achtergelaten. Kunnen kerkelijke basisgemeenschappen in 
Latijns-Amerika geloofswaarheden die in de eigen praxis zijn ontstaan doen 
gelden als bindend voor de gehele kerk? En als dit — met een beroep op 
148 Ook W. Huber, 'Prophetische Kritik und demokratischer Konsens', in: T. Rendtorff, Charisma 
und Institution, Güteisloh 1985, 110-127. 
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Vaticanum II — bevestigd zou kunnen worden, hoe zou dan vast te stellen zijn of 
daarover een geloofsconsensus bestaat in de universele kerk? 
Bezien vanuit Boffs ecclesiologische reflectie op de CEB'S is in dit verband de 
verhouding tussen praktijken van bevrijding en geloof van belang. Tekenend voor 
die verhouding is dat traditionele geloofsinhouden een nieuwe betekenis krijgen, 
en bepaalde bijbelteksten worden gekozen en geïnterpreteerd zonder dat het 
kerkelijk leerambt van buitenaf vaststelt welke geloofswaarheden geactualiseerd 
moeten worden. De verschillen en tegenspraken die daarbij in de geloofsinterpre-
tatie bestaan, kunnen ook gehandhaafd blijven, zonder dat het zich één weten in 
het geloof wordt verbroken. De consensus fideüum, de overeenstemming in het 
geloof die binnen deze praktijken is gegroeid, getuigt daarbij volgens Boff van een 
radicaal christelijk engagement deel is van een verwijst naar leven en dood van 
Jezus van Nazareth. Juist omdat dit engagement, deze bevrijdende praktijk van 
gerechtigheid, en bevrijding een concrete vorm van navolging is, heeft het een 
evangelisch gezag. 
De vraag die Boff helaas niet behandelt, is in hoeverre dit gezag, gebaseerd op de 
evangelische identiteit van het christelijk geloof zelf, een ¡eergezag is. Wel stelt hij 
dat er hier sprake is van een andere kwaliteit van gezag: het komt zelf voort uit 
een conflictieve praktijk van bevrijding, zonder tot een breuk te leiden binnen de 
kerk als gemeenschap en institutie. Anders gesteld, de feitelijke gespletenheid in 
het institutionele aspect van de kerk als gevolg van machtsverhoudingen, betekent 
niet dat het belang van een consensus binnen de geloofsgemeenschap verworpen 
moet worden. Kerkelijke basisgemeenschappen breken weüswaar met een model 
van kerk dat heersende machtsverhoudingen en een onrechtvaardig systeem in 
stand houdt, maar zonder dat dit een breuk betekent binnen de 'communio'. Dat 
dit geen tegenstrijdigheid vormt in de sociale en religieuze praktijk van de 
basisgemeenschappen, komt voort uit een bepaalde opvatting van eenheid: 
geloofswaarheden zijn ook in de kerk van de armen verstrengeld met belangen, 
maar dan bij uitstek met belangen die een universele betekenis en geldingskracht 
hebben. 
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Samenvatting 
In deze studie is een contextuele analyse en interpretatie van de ecclesiologie van 
Leonardo Boff ontwikkeld. Centraal staat de vraag waarin de 'relevantie', de 
'coherentie' en 'consistentie' bestaat van Boffs ecclesiologjsche reflecties op de 
identiteit van de kerkelijke basisgemeenschappen (CEB'S). Het uitgangspunt 
daarbij is, dat de identiteit van de CEB's als basisbeweging én als nieuw model van 
kerk de eerste aanleiding, het voornaamste onderwerp en het doel vormt van 
Boffs ecclesiologie. De grondslag voor dit onderzoek vormt het proces van 
nationale consolidering van de basisgemeenschappen in Brazilië, dat kenbaar is 
in een zevental nationale bijeenkomsten van de CEB's (Encontros Intereclesiais de 
Comunidades de Base), die plaatsvonden in de periode 1975-1989. 
De begrippen uit de probleemstelling — relevantie, coherentie en consistentie — 
vormen zowel de grondstructuur voor de opzet als het omvattend theoretisch 
kader waarbinnen het onderzoek is uitgevoerd. Daarbinnen wordt een sociaal-
wetenschappelijk analyse-instrumentarium ontwikkeld met behulp van de noties 
'praktijk' en 'bewustzijn'. In de hele studie fungeren drie invalshoeken: een 
historische, een theologische en een ecclesiologische. 
De studie valt uiteen in drie delen. Het eerste deel bestudeert de relevantie van 
de ecclesiologie van Boff. Onderzocht wordt in hoeverre Boff zijn ecclesiologische 
probleemstellingen en thematieken ontleent aan de praktijken en bewustzijns-
vormen van de CEB's op nationale schaal en welke bijdrage hij zelf daaraan levert. 
Vanuit een historische invalshoek wordt in hoofdstuk I het proces van genesis van 
de CEB's verklaard en worden de nationale dimensies daarvan in kaart gebracht. 
Aan de orde komen de veranderende sociale plaatsbepaling van de katholieke 
kerk, de scheuren in het model van 'nieuwe christenheid' en de rol die daarbij 
gespeeld werd door bewegingen, welke in de jaren vijftig en zestig waren ver-
bonden met de Katholieke Actie. 
Tegen die achtergrond wordt in hoofdstuk II de analyse zelf van het proces van 
nationale consolidering van de CEB's opgezet. Hier wordt een typologie ontwor-
pen van sociale en religieuze praktijken en bewustzijnsvormen van de CEB's, op 
basis van de documenten die zij hebben ingebracht voor de nationale bijeen-
komsten. Deze typologie signaleert op sociaal terrein een verschuiving van een 
'associatieve praktijk' (gericht op gemeenschapsvorming) naar een 'revindicatieve 
praktijk' (waarin de realisering van collectieve basiseisen centraal staat) en een 
'politieke praktijk' (die vorm krijgt in relatie tot volksorganisaties en politieke 
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partijen). In dezelfde lijn worden ook veranderingen in bewustzijnsvormen 
behandeld. Bovendien wordt op religieus terrein zichtbaar, dat de CEB's een ver-
schuiving hebben doorgemaakt van een aanvankelijke 'devotionele praktijk' (die 
een onderworpen, afhankelijke vorm van religiositeit uitdrukt, maar relatief 
autonoom staat ten opzichte van de kerkelijke institutie) naar een nieuwe 
'sacramentele praktijk' (waarm een kritisch evangelisch bewustzijn is gegroeid en 
nieuwe ambten en diensten opkomen, maar waarin de band met de kerkelijke 
institutie wordt versterkt). Deze typologie functioneert vervolgens als instrument 
om te toetsen in hoeverre Boffs bijdragen aan de vorming van de identiteit van 
de CEB's als beweging en als nieuw model van kerk relevant zijn. 
In het derde hoofdstuk wordt op sociaal-politiek terrein de verschuiving van een 
associatieve naar een politieke praktijk geïnterpreteerd. In dit verband komen aan 
de orde: de omstreden partijpolitieke bindingen van de CEB's en het leerstellig en 
politiek debat daarover; de bijdrage van de CEB's aan het project van volks- en 
basisdemocratie; de spanningen binnen de praktijk van de CEB's als gevolg van de 
institutionele aanwezigheid van kerk en partij. Op religieus-kerkelijk terrein wordt 
het overgangsproces behandeld van een devotionele naar een nieuwe sacramente-
le praktijk. De spanningen tussen enerzijds de historische banden van de CEB's 
met het volkskatholicisme en anderzijds de actuele toenadering van de basis-
gemeenschappen tot Afrobraziliaanse rehgies (Umbanda en Candomblé), wordt 
geïnterpreteerd tegen de achtergrond van het romaniseringsproces in Brazilië. Dit 
alles mondt uit in een schets van enkele perspectieven van het nationaal consoli-
deringsproces: draagt de identiteit van de CEB's als nieuw model van kerk van de 
armen de kiemen in zich van een nieuwe reformatie of van een nieuwe romanise-
ring? 
De systematische opzet van de analyse en interpretatie van Boffs ecclesiologie 
wordt onderbroken door een Intermezzo, hoofdstuk IV. Hier wordt nader inge-
gaan op de officiële kritiek van de zijde van het Vaticaanse leergezag, die inhoudt 
dat Boffs ecclesiologie 'onaanvaardbaar' is en de 'gezonde leer van de kerk' in ge-
vaar brengt. In dit verband wordt het conflict behandeld tussen de legitimatie van 
een kerk als 'communitas', verstaan als netwerk van gemeenschappen, en een 
kerk als 'societas', die zich kenmerkt door een juridisch-institutionele structuur. 
Op een ander niveau, en bezien vanuit de leerstellige kritiek van de Aartsbis-
schoppelijke Commissie voor de Geloofsleer in Rio de Janeiro, wordt vooral de 
verhouding beschreven tussen het ecclesiologisch begrip van de 'kerk-institutie' en 
de 'kerk-mystiek lichaam van Christus'. Een van de aandachtsvelden in dit debat 
was ook de legitimiteit van het gebruik van de marxistische analyse in relatie tot 
geloof, praktijk en evangelische waarheid. Het Intermezzo biedt verschillende 
inzichten in de interne tegenspraken binnen het officiële 'debat BofP. In het 
Intermezzo wordt geen nadere analyse en interpretatie ontwikkeld van de 'zaak 
BofP, aangezien de polemiek over de leerstellige houdbaarheid van Boffs eccle-
siologie in dit onderzoek niet centraal staat. Na het Intermezzo wordt de opzet 
van dit onderzoek hernomen, om inzicht op te doen in de interne coherentie en 
consistentie van Boffs ecclesiologie. 
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In het tweede deel, dat samenvalt met hoofdstuk V, staat de coherentie van Boffs 
bevrijdingstheologisch kader centraal. Hier wordt de interne samenhang van Boffs 
theologische uitgangspunten, methoden en inhouden onderzocht. Lag het uit­
gangspunt voor het eerste deel van deze studie 'buiten' de ecclesiologie van Boff, 
hier wordt zijn bevrijdingstheologisch oeuvre zelf het vertrekpunt. Allereerst 
wordt nagegaan welke verschuivingen zijn opgetreden in de geschiedenis van de 
Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologie voor wat betreft de invulling van de no­
ties 'praxis' en 'bewustzijn'. Dit wordt uitgewerkt door drie fasen te onderschei­
den in de geschiedenis van bevrijdingstheologie, die elk overeenkomen met 
veranderingen in de Latijnsamerikaanse sociaal-politieke en religieus-kerkelijke 
context, en die getuigen van een veranderende invulling van praxis en bewustzijn: 
de voorbereidingsfase, de scheppings- en rijpingsfase, en de fase van verdere 
systematisering. Tegen die achtergrond worden de eerste aanzetten van Boffs be­
vrijdingstheologie onderzocht, en wordt inzicht verschaft in de criteria die hij 
aanlegt voor bevrijdend theologiseren. Op het niveau van Boffs uitgangspunten 
zijn vooral de spanningen aan de orde in Boffs gebruik van de noties 'historisch 
bewustzijn van bevrijding', 'bevгijdшgspraxis, en 'geloof. In een nadere studie van 
Boffs theologie van 'ballingschap en bevrijding' wordt aangetoond hoezeer Boffs 
theologisch denken zich beweegt vanuit een grondstructuur en een principe. 
Treffend in dit verband is de betekenis die Boff toekent aan het 'sacramentaal ge­
loof. Dit wordt de aanleiding voor een nadere concentratie op de relaties tussen 
sacramentaal geloof en praxis. Op het niveau van Boffs gebruik van de marxisti­
sche analyse in de theologie, wordt het debat toegespitst op twee pimten. Ten 
eerste komt aan de orde in hoeverre het historisch en dialectisch marxisme ont­
koppeld kunnen worden. Daarna wordt stilgestaan bij de vraag in hoeverre het 
geloof als uitgangspunt kan gelden voor de keuze voor een bepaald sociaalweten­
schappelijk analyse-instrumentarium. Dit alles wordt afgerond en in het per­
spectief gezet van het derde deel van deze studie, middels een korte uiteenzetting 
van de opvattingen van Clodovis Boff en Leonardo Boff over epistemologie en 
consistentie. Deze studie toont onder meer aan, dat Boffs 'hermeneutische 
grondstructuur van het bevrijdingsproces' een meer beslissend element is voor de 
latere ontwikkeling van zijn theologische methoden en inhouden dan zijn gebruik 
van het marxisme als sociaalwetenschappelijk analyse-instrument. 
In het derde deel, dat hoofdstuk VI bevat, staat de consistentie van Boffs ecclesio­
logie centraal. Hier wordt de interne systematiek, oftewel de dieptestructuur en 
de systematisch theologische pijlers van Boffs ecclesiologisch denken opgespoord. 
De oorspronkelijk sacramentele ecclesiologie, die Boff naar aanleiding van 
Vaticanum II ontwikkelde, vormt het vertrekpunt. De studie wordt geconcen­
treerd op een analyse en interpretatie van de belangrijkste verschuiving in Boffs 
ecclesiologie, namelijk van een structuur-functionalistische legitimering van de 
taak van de kerk in het seculariseringsproces naar een bevrijdend ecclesiologische 
legitimatie van de sociale rol van de kerk van de armen in een bevrijdingsproces. 
In het kader van zijn oorspronkelijk sacramentele ecclesiologie komt Boffs 
sacramentale denkstructuur, zijn voorstelling van de kosmische Christus en zijn 
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sacramentale pneumatologie aan de orde. Tegen die achtergrond wordt de dubbe-
le spanningsverhouding behandeld die er in zijn vroege ecclesiologische oeuvre 
bestaat, tussen enerzijds zijn opvatting van de kerk als sacrament van Christus en 
als sacrament van de Geest, anderzijds zijn visie op de kerk als universeel 
sacrament van heil en volk van God. De interpretatie daarvan spitst zich verder 
toe op de sacramentele wortels en het evangeüsch fundament van Boffs voorstel-
ling van een 'kerk-communio-gemeenschap' en 'kerk van de armen'. Hieruit komt 
nader inzicht voort in de rol die het incarnatie- en structuurprincipe vervult in 
Boffs ecclesiologisch oeuvre. Tegen deze achtergronden worden enkele per-
spectieven geschetst omtrent de receptie van Vaticanum II in een bevrijdende 
ecclesiologie. 
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Summary 
Practice or Principle 
Base Communities and the ecclesiology of Leonardo Boff 
In this study we develop a contextual analysis and interpretation of the ecclesio-
logy of Leonardo Boff. The central issue concerns the 'relevance', the 'coherence' 
and the 'consistency* of BofPs ecclesiological reflections on the identity of the 
Base Ecclesial Communities (CEBs). Our point of departure is the fact that the 
identity of the CEBs as a base movement and as a new model of the church form 
the initial impetus for, the principle subject and the aim of BofPs ecclesiology. 
The research is based on the process of national consolidation of the Base 
Communities in Brazil, as manifested in the seven national encounters of the 
CEBs (Encontros Intereclesiais de Communidades de Base) held between 1975 
and 1989. 
The concepts in the formulation of the issue — relevance, coherence and consis-
tency — formed both the basic structure of the organisation and the general 
theoretical framework within which the research was carried out. In this, we have 
developed a socio-scientific tool for analysis using the concepts of 'practice' and 
'consciousness'. In addition, throughout the study we focus on three lines of 
approach: historical, theological and ecclesiological. 
The study consists of three parts. Part one looks at the relevance of BofPs 
ecclesiology. Here we examine the extent to which Boff derives his ecclesiological 
formulations of issues and themes from the practices and the forms of conscious-
ness of the CEBs on a national scale and what contribution he himself offers to 
this. From the historical point of view, in chapter 1 we explain the process of the 
genesis of the CEBs and we chart out the national dimensions. This involves the 
changed social orientations of the catholic church, the splits in the model of the 
'new Christianity' and the role played in this by those movements which, in the 
1950s and 1960s, were linked to Catholic Action. Against this background, in 
Chapter II, we analyze the process of national consolidation among the CEBs. 
Here we develop a typology of social and rehgious practices and the forms of 
consciousness of the CEBs based on the documents which they have prepared for 
the national encounters. In the social sphere, this typology reveals a move from 
'associative practice' (aimed at the forming of community) towards 'revendicatory 
practice' (in which the central aspect is achieving collective basic demands) and 
'political practice' (expressed in the relationships with popular organisations and 
political parties). In the same way, we deal with the changes in the forms of 
consciousness. Moreover, we see that in the religious sphere the CEBs have 
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moved from a professed 'devotional practice' (expressing a dependent, subjective 
form of rehgiosity which, nevertheless, was relatively autonomous vis-à-vis the 
institutional church) towards a new 'sacramental practice' (in which a critical 
evangelical consciousness has developed and new ministries and services have 
come into being, but in which the bond with the institutional church has become 
stronger). As an consequence, this typology serves as a instrument in assessing 
how far Boff s contribution to the forming of the identity of the CEBs as a 
movement and a new model of the church is indeed relevant. In the third chapter, 
with regard to the socio-political sphere, we offer an interpretation of the move 
from associative practice to political practice. In this regard we deal with: the 
controversial party political links of the CEBs and the doctrinal and political 
debate around them; the contribution of the CEBs to the process of popular and 
basic democracy; and the tensions within the practices of the CEBs as a conse-
quence of the institutional presence of the church and the party. In the religious-
ecdesial sphere we deal with the transition from devotional practice to a new 
sacramental one. The tension between, on the one hand, the historic links of the 
CEBs with popular Catholicism and, on the other, the present rapprochement 
between the base communities and the Afro-Brazilian rehgions (Umbanda and 
Candomblé) is interpreted against the background of the process of romanisation 
underway in Brazil. This all results in an outüne of some of the perspectives for 
the process of national consolidation: does the identity of the CEBs as a new 
model of the church of the poor bear within it the seeds of a new reformation or 
rather those of a new romanisation? 
Chapter IV represents an Intermezzo, an interval, in the systematic organisation 
of our analysis and interpretation of Boff s ecclesiology. Here we examine more 
closely the official criticism on the part of Vatican doctrine, which implies that 
Boff s ecclesiology is unacceptable and that it represents a danger to the 'sound 
doctrine of the church'. In this regard we look at the conflict betwee the legiti-
macy of the church as 'communitas', seen as a network of communities, and the 
church as 'societas, characterised by a juridical-institutional structure. At another 
level, and looked at from the point of view of the dogmatic criticism of the 
Archiépiscopal Commission for Doctrine in Rio de Janeiro, we describe the rela-
tion between the ecclesiological concept of the 'church as institution' and the 
'church as the mystical body of Christ'. One of the areas on which we also 
focussed our attention in this debate was the legitimacy of the use of marxist 
analysis in relation to faith, practice and the truth of the Gospel. The Intermezzo 
offers various insights into the internal contradiction within the official 'Boff 
debate'. Given that the polemical discussion with regard to the doctrinal tenability 
of Boff s ecclesiology is not central to our research, the Intermezzo does not 
develop any further analysis and interpretation of the 'Boff affair' Following the 
intermezzo we return to the original plan of our research to gain insight into the 
internal coherence and consistency of Boff s ecclesiology. 
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In the second part of the study, consisting of Chapter V, the central theme is the 
coherence of Boffs liberation theology framework. Here we examine the internal 
cohesion of Boffs theological points of departure, the methods and the content. 
If the point of departure for the first part of our study lay Outside' Boffs 
ecclesiology, in this section his works with regard to the theology of liberation 
form the starting point. First of all we consider what shifts have taken place in 
the history of Latin American liberation theology with regard to its interpretation 
of the concepts of 'praxis' and 'consciousness'. This we develop by identifying 
three phases in the history of liberation theology, each of which corresponds to 
changes in the Latin American socio-political and religious-ecclesial context, and 
testifies to a changed interpretation of praxis and consciousness: the preparatory 
phase, the creation- and ripening phase, and the phase of further systématisation. 
Against this background we study the initial impetus of Boffs liberation theology, 
and offer insight into the criteria he sets out for doing theology in a liberating 
way. With regard to Boffs points of departure, the tensions are chiefly to be 
found in Boffs use of the concepts of the 'historical consciousness of liberation', 
'überation praxis' and 'faith'. From a closer study of Boffs theology of 'exile and 
liberation' we see the extent to which Boffs theological thinking is concerned 
with a basic structure and a principle. In this regard, it is striking to note the 
importance which Boff ascribes to 'sacramental faith'. This led us to look more 
closely at the relationship between sacramental faith and praxis. With regard to 
Boffs use of marxist analysis in theology, our discussion concentrates on two 
points. Firstly we looked at the extent to which historical marxism and dialectical 
marxism can be separated. We then ponder the question as to how far faith, as 
a point of departure, can be applied to the option for a given socio-scientific tool 
for analysis. Looking towards the third part of study, we round this section off 
with a short discussion of Clodovis and Leonardo Boffs understanding of 
epistemology and consistency. This study demonstrates, among other things, that 
Boffs 'hermeneutical basic structure of the process of liberation' is a more 
decisive element in the later development of his theological methods and content 
than his use of marxism as a socio-scientific analysis-instrument. 
In Chapter VI, which forms part three of the study, the central concern is the 
consistency of Boffs ecclesiology. Here we trace the internal systematic, or in-
depth structure and the systematic theological pillars of Boffs ecclesiological 
thinking. The original sacramental ecclesiology which Boff developed as a result 
of Vatican II forms the starting point. The study concentrates on an analysis and 
an interpretation of the most important changes in Boffs ecclesiology, from a 
structure-functionalist legitimisation of the task of the church in the process of 
secularisation, to a liberating ecclesiological legitimisation of the role of the 
church of the poor in the liberation process. In the framework of his original 
sacramental ecclesiology, we look at Boffs sacramental thought-structure, his 
presentation of the cosmic Christ and his sacramental pneumatology. Against this 
background we deal with the two-fold tension to be found in his earlier ecclesio-
logical works between, on the one hand, his concept of the church as the sacra-
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ment of Christ and as sacrament of the Spirit, and on the other, his vision of the 
church as universal sacrament of salvation and people of God. These interpreta­
tions concentrate further on the sacramental roots and the evangelical base of 
Boff s presentation of а 'сЬигсЬ-соттишо-соттит!/ and 'church of the poor'. 
From this we gain greater insight into the role which the incarnation- or structure 
principle plays in BofPs ecclesiological work. Against this background we sketch 
out some perspectives for the reception of Vatican II. 
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25(1971)5,339-353; en onder de titel 'Ressurreiçâo: realizou-se urna utopia humana', in: id , Jesus 
Cnsto Libenador, o.c (1972) 1983', Cap VII, 134-152; en in de gewijzigde ed. van 198611, Cap 
VI, 89-101. 
'Quem foi аГшаІ Jesus de Nazaré* (Quem é Jesus Cnsto, 6), in: Grande Sinai 25(1971)7,420-435; en 
in· id , Jesus Cnsto libertador, о с. (1972) 19839, Cap. VIH, 153-172), en m de gewijzigde ed. van 
198611, Cap. VII, 102-115. 
'Humano assim só pode ser Deus mesmo! Jesus, o hörnern que έ Deus' (Quem é Jesus Cnsto, 7), in 
Grande Smal 25(1971)6, 511-528, en m: id , Jesus Cnsto libertador, o.e. (1972) 19839 Cap Χ, 193-
222, en in de gewijzigde ed van 198611, Cap IX, 131-151. 
'Onde encontramos o Cnsto ressuscitado hoje''' (Quem é Jesus Cnsto, 8), m- Grande Sinai 25 
(1971)8, 587-599, en in id , Jesus Cnsto libenador, о с (1972) 19839, Cap XI, 223-244, en in de 
gewijzigde ed van 198611, Cap Χ, 152-166 
'Como vamos chamar Jesus Cnsto hop'' Cnstologia na linguagem secular' (Quem é Jesus Cnsto, 9), 
in- Grande Sinai 25(1971)9, 662-678, en onder de verkorte titel 'Como vamos chamar Jesus 
Cnsto hoje?', in· id, Jesus Cnsto libenador, о с (1972) 19839, Cap. XII, 245-267; en m de 
gewijzigde ed van 198611, Cap. XI, 167-182 
'Jesus Cnsto e о cnstianismo'(Quem é Jesus Cnsto, 10), in: Grande Smal 25(1971)10, 734-745, en 
onder de titel 'Jesus Cnsto с о cristianismo Reflexöes sobre a essência do cnstianismo', in. id , 
Jesus Cnsto Libenador, o.e. (1972) 19839, Cap. XIII, 268-285 (met een toegevoegde concluderende 
paragraaf 'Conclusâo. a esperança e о futuro de Jesus Cnsto' (283-285)), in de gewijzigde ed. van 
1986", is deze tekst niet als hoofdstuk opgenomen, maar als 'Conclusâo', 183-195. 
O Evangelho do Cnsto cósmico. A realidade de um mito e o mito de urna realidade (Teologia, 1), 
Petrópohs (Vozes) 1971,120p; en in. id., Die Ktrcfte als Sacrament, o.e. (1972), Cap. XVI, 442-
475. 
'Pnmeira semana teológica de Petrópolis', in· REB 31(1971), 95-97. 
'Teologia do corpo: о homem-согро é imortal', in- Vozes 65(1971)1, 61-68. 
Ό mal na sua forma mais perfeita', in: Vozes 65(1971)2,161-163 
'Elementos para urna teologia da fossa', in Vozes 65(1971)3, 232-234. 
Teólogos pertencem também à especie humana', in Vozes 65(1971)5, 404-407. 
'О hörnern como um nò de relaçôes', in. Vozes 65(1971), 481-482. 
'A absoluta frustraçao humana', in Vozes 65(1971)7, 572-576. 
'A mantpulaçâo biológica do hörnern Tentativa de urna reflexâo teológica', in: Vozes 65(1971)8, 631-
641 
'A alegre mensagem do Natal conto ou realidade''', in: Vozes 65(1971)10, 21-31. 
'Vida religiosa e seculanzaçâo', in· REB 31(1971)123,561-580; en in: Grande Smal 26(1972), 107-128, 
en in Testigos de Dios, о с (1977), 197-225, onder dezelfde titel ook uitgegeven door CRB (ed ) 
in de sene (Vida religiosa, 4), Rio de Janeiro 1971, 30p. [Conferencia na de IXa Assemblern 
General da CRB, Rio de Janeiro, 24-31 de julho 1971] 
Vida religiosa e seculanzaçâo (Vida religiosa, 4), Rio de Janeiro (CRB) 1971. 
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'Vida religiosa, (I) Fenòmeno universal, relevancia teológica, (II) A contnbuiçâo do cristianismo' in 
Convergencia 4(1971)33/34/35, 14-22, en onder de titel 'A vida religiosa como fenomeno 
universal das religioes', in id , О destino do hörnern e do mundo, о с (1972) 1978s, Cap 9 8 1, 
144-162, en in id , Testigos de Dios, о с 1977, Cap I 
'A vida religiosa simbolo do amor de Deus para com os homens do mundo futuro', m Convergencia 
4(1971), 14-22, en in id , Ο destino do hörnern e do mundo, Petrópolis (1972) 19785, Cap 9 8 
142-151 
1972 
Die Kirche als Sacrament im Horizont der Welterfahrung Versuch einer Legitimation und einer struktur-
funktionalistischen Grundlegung der Kirche im Anschluß an das Π Vatikanische Konzil (Konfes-
sionskundliche und Kontroverstheologische Studien, 28), Paderborn (Verlag Bonifacius-Druckc-
rei) 1972, 552p 
'Die Kirche als Sacrament des Pneuma', in id, Die Kirche als Sacrament, о с (1972), Кар XI, 361-
375, en onder de titel 'A Igreja, sacramento do Espirito Santo', in Grande Sinai 26(1972), 323-
337, en in AR. Guimaräes (org ), O Espirito Santo Pessoa, presença, atuaçâo, Petrópolis 1973, 
108-125, en onder de titel 'Urna visáo alternativa a Igreja, sacramento do Espirito Santo', in id, 
Igreja, carisma e poder, oc (1981) 19823, Cap XII, 220-233 
Jesus Cristo libertador Ensato de cristologia critica para о nosso tempo, Petrópolis (Vozes) (1972) 
19839, 285p en gewijzigde editie Petrópolis 1986й, onder dezelfde naam, waann de Inleiding is 
herschreven, waaraan een Cap I is toegevoegd, getiteld 'Jesus Cristo libertador o centro da fé 
na periferia do mundo' (cf ook HEB 37(1977)147, 501-524), waar Cap I uit het origineel 
verplaatst is als 'Apéndice I', waar Cap II uit het origineel verplaatst is in termen van een 
'Apéndice H', en waar Cap XIII, getiteld 'Jesus Cristo e o cristianismo Reflexöes sobre а 
essência do cristianismo' gepresenteerd is als 'Conclusâo' 
'Constantes antropológicas e revelaçâo', in HEB 32(1972)125, 26-41 
'A mensagem da biblia hoje na lingua secular1, in HEB 32(1972)128, 842-854, en onder de titel Ά 
mensagem libertadora da biblia para as opressóes de nosso tempo', m id , O cammhar da Igreja 
com os oprimidos, о с (1980), Sexta parte, 218-233 
A ressurreiçao de Cnsto A nossa ressurreiçao na mone (Teología, 3), Petrópolis (Vozes) (1972) 19836, 
109p 
'Inferno, céu, purgatorio como sabemos''', m Vozes 66(1972)2, 149-154 
'A morte, o lugar do verdadeiro nascimento do hörnern', in Vozes 66(1972)3, 227-231 
'Decisäo final e juizo na morte', in Vozes 66(1972)4, 314-317 
'Purgatòrio processo de pleno amadurecimento', m Vozes 66(1972)5, 403-407 
'O ceu como a absoluta reahzaçâo humana', m Vozes 66(1972)6, 486-491 
'O futuro do mundo total cnstificaçâo e divinizaçâo (I)', in Vozes 66(1972)7, 562-567 
Ό futuro do mundo total cnstificaçâo e dmnizaçâo (II)', in Vozes 66(1972)8, 649-654 
'О anti-cnsto está dentro de nos', in Vozes 66(1972)10, 818-822 
'Jesus Cristo, verdadeiro Deus e verdadeiro hörnern', m REB 32(1972)127, 515-539 [Resposta à 
critica de Scherer à Jesus Cristo libertador] 
'A cnse da fé corno chance de nova vida Elementos de urna teologia da cnse', in Raimundo do 
Cmtra (coord ), Credo para amanhà 3, Petrópolis 1972,169-198, en onder de titel 'Elementos de 
urna teologia da cnse', in id, Vida segundo o Espirito, о с (1981) 19832, Сар 1,11-35, en onder 
de titel 'Elementos de urna teologia em cnse', in CRB (ed.), СКВ, dez anos de teologia, Rio de 
Janeiro (CRB) 1982, 206-231 
'A natureza da vida espiritual do religioso', in Grande Smal 26(1972), 257-263. 
'A era do Espinto Santo', in Grande Sinai 26(1972), 723-733, en in. A R. Guimaräes (org ), О 
Espirito Santo Pessoa, presença, atuaçâo, Petrópolis 1973, 145-157 
'Evangelizaçâo e promoçâo humana Suas implicaçôes teológicas e políticas', m Atualtzaçào 25/26 
(1972), 58-78 
O destino do hörnern e do mundo Ensato sobre a vocaçâo humana (Teología, 6), Petrópolis/Rio de 
Janeiro (co-Ed Vozes/CRB 1972) Petrópolis (Vozes) 19785, 166p 
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1973 
'Os 80 anos de Alceu Amoroso Lima', in: REB 33(1973)132, 819-820. 
'A estrutura antropológica dos votos: um voto em tres', in: Grande Sinai 27(1973), 499-511; en in: id., 
Testigos de Dios, o.e. (1977), Cap. II; en in: id., Vida segundo o Espiato, o.e. (1981) 19832, Cap. 
VI, 79-91 [Conferencia proferida CLAR, Medellín 1973]. 
'O sacramento do matrimonio', in: Concilium 9(1973)87/7 (Ρ), 796-806. Dit is een verkorte versie van 
het meer uitvoerige 'O sacramento do matrimonio: símbolo do amor de Deus para com os 
homens no tempo presente', in: id., О destino do hörnern e do mundo, Petrópolis (1972) 1978ì, 
Cap. 9.7, 124-141. 
Vida para além da morte. О presente: seu futuro, sua festa, sua constataçâo (Teologia, 5), Petrópolis 
(Vozes) (1973) 19848, 206p. 
Atualidade da experiencia de Deus, Rio de Janeiro (CRB) 1973 of 1974, 86p.; en in: id., Testigos de 
Dios, o.e. (1977), 49-112. 
'A estrutura antropológica dos votos: um voto em très', in: Grande Sinai 27(1973), 499-511; en in: id., 
Testigos de Dios, o.e. (1977), 115-130. 
'Cristianismo: religiáo na quai a utopia se tornou topia', in: Vozes 67(1973)1, 35-40. 
'О Jesus histórico e a Igreja', in: Estudos teológicos 5(1973), 157-171; en in: Perspectiva Teològica 
5(1973)9, 157-171. 
'O sacerdocio da mulher*, in: Convergencia 7(1974)65/66, 663-687; en onder de titel 'O sacerdocio da 
mulher e suas possibilidades', (Quaestio Disputata С), in: id., Ecclesiogênese, o.e. (1977), 81-107. 
'Paco novas todas as coisas: Reino de Deus e utopia', in: CEI (ed.), Reino de Deus (CEI, Suplemento 
6), Rio de Janeiro (Tempo e Presença) 1973, 18-26; ook eerder verschenen onder de titel 'Que 
quis afinal Jesus Cristo?', in: Jesus Cristo libertador, o.e. (1972) 19839, Cap. Ill, 62-75, en in de 
gewijzigde ed. 198611, Cap. II, 38-47. 
1974 
'A hermenéutica da conscicncia histórica da libertaçâo' fTcologia da libertaçâo, 1), in: Grande Sinai 
28(1974), 33-47; en in: id., Teologia do cativeiro, o.e. (1976) 19802, Cap. I, 13-26. 
'A pobreza no misterio do hörnern e de Cristo', in: Grande Sinai 28(1974), 163-183 [Conferencia 
pronunciada no Capítulo da Provincia Franciscana da Imaculada Conceiçâo do Brasil, Dezembro 
de 1973]. 
Teologia como libertaçâo' (Teologia da libertaçâo, 2), in: Grande Sinai 28(1974), 107-121; en in: id., 
Teologia do cativeiro, o.e. (1976) 19802, Cap. Ili, 57-72. 
'Libertaçâo como teologia' (Teologia da libertaçâo, 3), in: Grande Sinai 28(1974), 200-218; en in: id., 
Teologia do cativeiro, o.e. (1976) 19802, Cap. IV, 73-82. 
'Teologia da captividade. A anti-história dos humilhados e ofendidos' (Teologia da libertaçâo, 5), in: 
Grande Sinai 28(1974), 355-368; en onder de titel Teologia do cativeiro; a anti-história dos 
humilhados e ofendidos', in: id., Teologia do cativeiro, o.e. (1976) 19802, Cap. VI, 103-116. 
'Ainda a teologia da captividade' (Teologia da libertaçâo, 5), in: Grande Sinai 28(1974)6,426-441; en 
onder de titel: 'Ainda a teologia do cativeiro: a estrutura da modernidade', in: id., Teologia do 
cativeiro, o.e. (1976) 19802, 117-134. 
'Como compreender a libertaçâo de Jesus Cristo?' (Teologia da libertaçâo, 7), in: Grande Sinai 
28(1974)7, 509-527; en in: id., Teologia do cativeiro, o.e. (1976) 19802, Cap. Vili, 135-154. 
'As imagens de Cristo presentes no cristianismo liberal no Brasil', in: J.C. Maraschin et al. (ed.), 
Quem é Jesus Cristo no Brasil? (Teologia no Brasil, 1), Sao Paulo (Aste: Associaçâo de Semi-
narios Teológicos Evangélicos) 1974,11-38 [Simpòsio 'Quem é Jesus Cristo no Brasil', Sâo Paulo 
1973]. 
'Libertaçâo de Jesus Cristo pelo caminho da opressâo. Ensaio de construçâo teológica' (Teologia da 
libertaçâo, 7), in: Grande Sinai 28(1974)8, 589-615; en in: id., Teologia do cativeiro, o.e. (1976) 
19802, Cap. IX, 155-186. 
'Vida religiosa no processo de libertaçâo', in: Grande Sinai 28(1974)9,686-698; en in: id., Teologia do 
cativeiro, o.e. (1976) 19802, Cap. X, 187-200; en in: id., A vida religiosa e a Igreja no processo de 
libertaçâo, o.e. (1975) 1976z, Cap. Ili, 85-101; en in: id., Testigos de Dios, o.e. (1977), Cap. Vili. 
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[Conferencia 'Vida religiosa en el contexto Latinoamericano oportunidad y desafio' pronunciada 
en la II Asamblea Interamericana de Religiosos, Bogotá 28-10/3-11-1974)] 
'O que significa propriamente sacramento''', in REB 34(1974)136, 860-895 
'Experimentar a Deus hoje', in Experimentar Deus hoje, L Boff/Freí Betto et al (eds ), о с (1974) 
19762, 126-190 
(co-ed ) Boff, Leonardo/Frei Betto et al (eds ), Expertmentar Deus hoje (Teologia, 8), Petrópolis 
(Vozes) (1974) 19762 
'Salvaçao em Jesus Cristo e processo de liberlaçao', in Concilium (projeto Χ) 10(1974)6 (Ρ), 753-764 
'Os eixos sacramentáis da vida', m Vozes 68(1974), 807-810 
'Masculino e feminino o que f Fragmentos de urna ontologia', in Vozes 68(1974), 677-690, en m 
J M Tiemy/L Boff/A Antomazzi/M M Braccini (eds ), A mulher na Igreja, presença e açào 
hoje, о с (1975) 19762, 29-50 
'Visáo ontológico-teológico do masculino e do feminino', in Convergencia 7(1974)71/72, 975-989 
'Tensâo entre a busca da realizaçào pessoal e a obediencia religiosa', in REB 34(1974)134, 329-342, 
en in id , Vida segundo o Espirito, о с (1981) 19832, Сар VII, 92-107, en in id , Testigos de Dios, 
о с (1977), Cap V , ook in Conferencias do Fret Leonardo BoffFettas no Capítulo Provincial da 
Provincia de S Cruz da OFM (nos días 8, 9 e 10 de Janeiro de 1974) (mimeo), 1-15 [Con-
ferencia I no Capitulo Provincial de S Cruz (OFM)] 
'O sentido de ser franciscano hoje', in m Conferencias do Freí Leonardo Boff Feítas no Capitulo 
Provincial da Provincia de S Cruz da OFM (mimeo), 15-36 [Conferencia II no Capitulo 
Provincial de S Cruz (OFM)] 
'«Açâo pastoral franciscana» Subsidios para o estabalicimento de um quadro de referencia gérai que 
fundamente e justifique a açâo pastoral franciscana', in Conferencias do Frei Leonardo Boff 
Feitas no Capitulo Provincial da Provincia de S Cruz da OFM (mimeo), 36-40 [Conferencia IH 
no Capítulo Provincial de S Cruz (OFM)] 
'A Igreja no processo de libertaçâo', in Grande Smal 28(1974)10, 758-775, en onder de titel 'A Igreja 
no processo de libertaçâo urna nova consciência e etapas de urna praxis', in id, Teologia do 
cativeiro, oc (1976) 19802, Cap XI, 201-219, en onder de titel 'A Igreja no processo de 
libertaçâo', in id , A vida religiosa e a Igreja no processo de libertaçâo, о с (1975) 19762, Cap II, 
62-84 
Ό sacramento da caneca', in Vozes 68(1974),152-154, en in id, Mínima sacramentaha, о с (1975) 
1983', Cap II, Petrópolis 1975, 16-21 
'O sacramento do toco de cigarro', m Vozes 68(1974), 227-228, en m id , Mínima sacramentaha, о с 
(1975) 19839, Cap III, 21-26 
'O sacramento do pao', m Vozes 68(1974), 323-325, en m id, Mínima sacramentaha, о с (1975) 
1983», Cap IV, 26-31 
'O sacramento da vela Natalinha', in Vozes 68(1974), 399-401, en in id , Mínima sarcamentaha. Cap 
V, 31-37 
'O sacramento da estóna da vida', in Vozes 68(1974)491-493, en m id , Mínima sacramentaha, о с 
(1975) 1983», Cap VI, 37-43 
'O sacramento do professor primàrio', in Vozes 68(1974), 575-577, en in id, Mimma sacramentaha, 
о с (1975) 19839, Сар VII, 43^8 
'О sacramento da casa', in Vozes 68(1974),657-659, en in id, Minima sacramentaiia, о с (1975) 
19835, Cap Vili, 48-53 
1975 
Mimma sacramentaiia Os sacramentos da vida e a vida dos sacramentos Ensato de teologia narrativa 
(Teologia, 9), Petrópolis (Vozes) (1975) 19839, 80p 
'O pecado original Discussâo antiga e moderna e pistas de equacionamento', in- Grande Sinai 
29(1975)2, 109-133 
(co-ed ), Tiemy, Jeanne M /Leonardo Boff/Alberto Antomazzi/Marla M Braccini (eds ), A mulher 
na Igreja, presença e açao hoje, (Vida Religiosa, Temas Atuais, 2), Rio de Janeiro/Petrópolis 
(CRB/Vozes) (1975) 19762, 98p 
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A vida religiosa e a Igreja no processo de libertaçâo (Vida religiosa, Temas atuais, 1), Rio de 
Janeiro/Petrópolis (co-Ed CRB/Vozes) (1975) 19762, 101p, en m id , Tesagos de Dios, о с 
(1977), Сар VII en Vili 
'As eclesiologias presentes nas comunidades de base', m SEDOC 81(1975), 1191-1197, en onder de 
titel 'As eclesiologias subjacentes as CEBS', in id , Igreja, carisma e poder, о с (1981) 19823, Сар 
X, 204-212; en in Var Urna Igreja que nasce do povo, о с (1975), 201-210 
'О pensar sacramental, sua estrutura e articulaçâo Г, in REB 35(1975), 515-541 
'A näo-modemidade de Säo Francisco A atuahdade do modo de ser de S Francisco face ao 
problema ecológico', in Vozes 69(1975)5,335-348, komt behoudens een andere inleiding overeen 
met enkele paragrafen uit id , Sao Francisco de Assis ternura e vigor, о с (1981) 19822, Сар 1,3, 
50-61 
'Jesus de Nazaré e Francisco de Assis articulacôes diferentes de um mesmo misterio', in Nosso 
irmäo Francisco de Assis, Petrópolis (Vozes) 1975, 111-135 
'Liberación de Jesucristo por el camino de la opresión Ensayo de construcción teológica desde 
Aménca Latina' (1975, Brescia Ed Quenniana), in R. Gibellim (ed ), La nueva frontiera de la 
teología en América Launa (Agora, crítica religión sociedad), Salamanca (Sigúeme) 1977,104-132, 
en onder de titel 'Libertaçâo de Jesus Cristo pelo caminho da opressáo Urna lettura Latino-
americana', in Teología y mundo contemporáneo. Homenaje a K. Rahner, Madrid (Ed Cristian-
dad) 1975, 241-268 
'Que é fazer telogía partmdo de urna Aménca Latina em cautiveiro''', m REB 35(1975)140, 853-879, 
en onder de titel 'Que é fazer teología desde a opressáo e a libertaçâo''', in id, Teologia do 
caaveiro, о с (1976) 19802, Cap II, 27-56 [Conferencia profenda em Mexico, con título 'Qué es 
hacer teología desde Aménca Latina''', m E R. Maldonado (ed ), Liberación y cauttveno Debates 
en tomo el mètodo de la teologia en Aménca Latina (Encuentro Latinoamericano de Teologia, 
México, agosto 1975), México 1976, 129-154] 
'Porta de entrada à teologia da graça libertadora no mundo (I)(Teologia da graça libertadora, 1)', m 
^02« 69(1975)2, 93-97, en onder de titel 'Tarefa da teologia falar sobre a graça e deixar a graça 
falar', in id , A graça libertadora, о с (1976) 19772, Cap 1, 15-19 
'Retrospectiva e prospectiva (Π)', in Vozes 69(1975)2, 97-104, en onder de titel 'Retrospectiva e 
prospectiva das doutnnas sobre a graça' in id ,A graça libertadora, о с (1976) 19772, Cap II, 20-
30 
'Crítica as idéias estruturantes da elaboraçâo traditional (III)(Teologia da graça libertadora, 2)', m 
Vozes 69(1975)3, 209-213, en onder de titel 'Crítica as forças estruturantes da elaboraçâo 
traditional da doutnna da graça' in id , A graça libertadora, о с. (1976) 19772, Cap III, 31-39 
'O horizonte de nosso tempo с graça (IV)', in Vozes 69(1975)3, 213-217, en in. id, A graça liberta-
dora, о с (1976) 19772, Cap IV, 4(М6 
'A expenência da graça libertadora (V)(Teologia da graça libertadora, 3)', m Vozes 69(1975)4, 245-
254, en onder de titel 'Pode-se experimentar a graça''', en in· id, A graça libertadora, о с (1976) 
19772, Cap V, 49-69 
'A graça na expenência de nosso mundo científico e técnico (VI)(Teologia da graça libertadora, 4)', 
m Vozes 69(1975)6,477-486, en onder dezelfde titel in id, A graça libertadora, о с (1976) 19772, 
Сар VI, 70-85 
'Expenência da graça na realidade Latino-Amencana — I (VII)(Teologia da graça libertadora, 5)', 
in Vozes 69(1975)7, 559-567, en onder de titel 'A expenência da graça na realidade Latino-
americana desafíos', m id , A graça libertadora, о с (1976) 19772, Cap VII, 86-98 
'Expenência da graça na realidade Latino-Amencana — II (VII)(Teologia da graça libertadora, 6)', 
in Vozes 69(1975)8,609-619, en onder de titel 'Aínda a expenência da graça na realidade Latmo-
amencana respostas', en m id , A paca libertadora, о с (1976) 1977 , Cap VIII, 99-111 
'A expenência da graça na vida de cada pessoa (VIII)(Teologia da graça libertadora, 7)', in Vozes 
69(1975)9, 616-625, en onder dezelfde titel m id, A graça libertadora, о с (1976) 19772, Сар IX, 
112-131 
'A univeisalidadc da graça libertadora de Deus e suas concretizaçôes históricas (IX)(Teologia da 
graça libertadora, 8)', in Vozes 69(1975)10, 785-798, en m id, A graça libertadora, о с (1976) 
19772, Cap X, 135-151 
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'Ciencia с técnica modernas e pensar teológico Recolocacäo de um velho problema', in Grande Smal 
29(1975)4, 243-259 
'Subdesenvolvimento, Iibertaçâo, evangelizaçâo e vida religiosa', in id , A vida religiosa e a Igreja no 
processo de libertaçào, о с (1975) 19762, Cap 1,11-61, en in id, Testigos de Dios, о с (1977), 265-
311 
1976 
Teologia do cativeiro e da libertaçao (Lisboa, Multinova, 1976), Petrópohs (Teologia, 20) (Vozes) 
19802 255p 
A graça libertadora no mundo (Teologia, 12), Petrópohs (Vozes) (1976) 19772, 274p 
'Pobreza e libertaçao espintualidade de compromisso с solidanedade', in id , Teologia do cativeiro, 
о с (1976) 19802, Cap XII, 221-239), Petrópohs 19802, en in Grande Sinai 30(1976), en onder 
de titel 'Pobreza compromisso y sohdanedad', m id , Testigos de Dios, о с (1977), Cap IV, en 
onder de titel 'Aktualisierung der franziskanischen Armut Solidarität mit den Armen', in Amulf 
Camps/Gerfned W Hunold (Hrsg ), Erschaffe mir ein neues Volk, franciskantsche Kirchlichkeil 
und missionarische Kirche, Mettingen (Brasihenkunde Verlag) 1982, 65-90 
'Catolicismo popular que é catollclsmo'',, m HEB 36(1976)141, 19-52, en onder de titel 'O catoli-
cismo romano cstrutura, samdade, patologías', in Igreja, carisma e poder, о с (1981) 19823, Cap 
VI, 110-144 [Conferencia profenda na Va Semana Teológica, Petrópohs] 
(co-aut ) 'Avahaçâo teológico-crítico', S Soares/Leonardo Boff, in REB 36(1976)141, 261-271 
'O pensar sacramental sua fundamentaçâo e legitimidade ΙΓ,ιη REB 36(1976)142, 365-402 
'Teologia e semiótica Um fragmento', m Vozes 70(1976)5, 325-334 
'Quis о Jesus histórico unía única forma institucional de Igreja''', in SEDOC, 9(1976), 419-432, en m 
id , Edesiogênese, о с (1977), Cap V, 52-72 
'O sofnmenlo que nasce da luta contra o sofnmento', in Concilium 12(1976)9 (Ρ), 6-17 
'Statement' (Section Seven, 25), in Torres, Sergio/John Eagleson, Theology m the Americas, 
Maryknoll, N Y (Orbis Books) 1976, 294-298 
'Michael Schmaus, A fé da Igreja Fundamentos I, Petrópohs 1976, 196p ', in REB 36(1976)142,494-
495 
'Imagem e semelhança de Deus о hörnern cnado criador', in Grande Sina! 30(1976)6, 413-421 
'A reahzaçâo da utopia о hörnern sob o signo do novissimus Adam', m Grande Sinai 30(1976)8,643-
651 
Encarnaçâo a humamdade e a jovialidade de nosso Deus (Festas do Povo de Deus, 1), Petrópohs 
(1976) 19772, 77p 
'Edesiogênese As Comunidades Eclesiais de Base re-inventam a Igreja', m SEDOC (1976), 393-438, 
en versehenen als boek, onder dezelfde titel, aangevuld met een Quaestio Disputata С), onder 
de titel 'O sacerdocio da mulher e suas possibilidades', Edesiogênese, о с (1977), 81-107, reeds 
eerder gepubliceerd als 'O sacerdocio da mulher', in Convergencia 7(1974)65/66, 663-687 
1977 
Edesiogênese As Comunidades Eclesiais de Base reinventam a Igreja (Cademos de teologia e 
pastoral, 6), Petrópohs (Vozes) 1977, 113p 
Testigos de Dios en el corazón del mundo, Madrid (Instituto teológico de vida religiosa) 1977, 336p 
Paixäo de Cnsto-paixào do mundo Osfatos, as mterpretaçôes e o significado ontem e hoje (Teologia, 
13), Petrópohs (Vozes) (1977) 19782, 170p 
'Ser a fazer caminho', in Grande Sinai 31(1977)1, 33-38 
'Como pregar hoje a cruz de nosso Senhor Jesus Cristo', in Grande Sinai 31(1977)2, 83-88 
'Funçào dos religiosos na libertaçao integral do hörnern', in· Convergencia 11(1978)113, 262-278 
'Relevancia social e religioso do femmino', m Vozes 71(1977)6, 503-505 
'Dimensóes teológicas do femmino', m Vozes 71(1977)10, 801-815 
Teona e praxis Os direitos humanos ao interno da Igreja', in REB 37(1977)145, 143-159, en m 
Vozes 71(1977), 143-158, en onder de titel 'A questáo da violaçâo dos dircitos humanos dentro 
da Igreja', in Igreja, carisma e poder, о с (1981) 19823, Cap Г , 58-81 [Colaboraçâo para a VI« 
Semana Teológica, Petrópohs, com tema 'Direitos humanos e evangelizaçâo'] 
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'Históna da Igreja no Brasil', in REB 37(1977)146, 368-372 
'A Igreja e a paixào do povo', in Religtäo e Soctedade 1(1977)2, 115-118, en in Rev Soc 2(1977)102, 
1263-1334 
Teologia do feminino', in Vozes 71(1977)8, 653-656 (en η 0 6, ρ 63-64·>) 
'O poder e a instituiçâo na Igreja podem se Converter9', in Igreja, carisma e poder, о с (1981) 19823, 
Cap V, 82-109 [Palestra 'Seminano de Teologia', Portalegre 1977] 
'Jesus Cnsto libertador Urna visâo cnstológica a partir da penfena', in REB 37(1977)147, 501-524 
(met notenapparaat), en onder de titel 'Jesus Cnsto libertador o centro da fé na penfena do 
mundo', in id , A β na penfena do mundo, о с (1978) 19792, Сар И, 14-39, en onder dezelfde 
titel in id, Jesus Cnsto libertador, Petrópohs 198611, Cap 1, 15-37, (in REB is dit artikel met 
notenapparaat gepubliceerd, wat in JCL 198611 afwezig is, dit hoofdstuk is ovengens als geheel 
in de editie van JCL uit 1972 met aanwezig) [Conferencia pronunciada na Semana Internacional 
de Teología de Madnd, 21-27 de marco de 1977, organizada pela Fundacáo Juan March] 
'Em favor do sincretismo a produçâo da catolicidade do catolicismo', in Vozes 71(1977), 53-68, en 
in id, Igreja, carisma e poder, о с (1981) 19823, Cap VII, 145-171 [Voordracht voor een 
interdisciplinaire en eumemsche bijeenkomst over sincretisme, October 1976, Bahia] 
'Avahaçâo teológico-cntica do sincretismo', in Vozes 71(1977)7, 573-588 
'Theologie der Befreiung, die hermeneutische Voraussetzungen', in К. Rahner (Hrsg ) Befreiende 
Theologie, Kohlhammer (Urban Taschenbucher n 0 627) 1977, 46-61 
'A que somos chamados' O radicalismo da teologia cnsta sobre о hörnern e a sociedade', m Grande 
Sinai 31(1977)8, 563-571 
1978 
'Mana, mulher profética e libertadora A piedade mañana na teologia da libertaçâo', in REB 
38(1978), 59-78, en in id , O rosto materno de Deus, о с (1979) 19833, Cap XII, 196-212 
'Arquetipo e mito Teologia e histona em Mana', in Vozes 72(1978)4, 296-299 
'Mana Santissima culmmância da humanidade', in Vozes 72(1978)5, 380-382, en in id, O rosto 
materno de Deus, о с (1979) 19833, Cap VII, 140-145 
'Aprendendo a ser', in Grande Sinai 32(1978)5 323-334 
Via Sacra da justiça (Festas do Povo de Deus, 2), Petrópohs (1978) 19802, 138p 
A fé na penfena do mundo (Teologia, 17), Petrópohs (Vozes) (1978) 19792, 128p 
Ό povo esta falando', in Revista da Arquidiocese de Goiama, setembro 1978, 612-615 
'Mana, mulher profetica e libertadora A piedade mañana na teologia da libertaçâo', in REB 
38(1978)149, 59-78, en in O rosto materno de Deus, о с (1979) 19833, 196-211 
'Mission et universalité concrète de l'Eglise', in Lumière et vie 27(1978)137, 33-52 (or ), en onder de 
titel 'Missäo universal da Igreja e libertaçâo concreta', in id , A fé na penfena do mundo, о с 
(1978) 19792, Сар VI, 76-94 
(co-aut ) 'Comunidades cnstäs e política partidána', Boff, Leonardo/Clodovis Boff, in REB 
38(1978)151, 387-401, en onder de titel 'Comunidades Eclesiais de Base e política partidána', m 
Encontros corn a ctvtltzaçâo Brasiletra, n0 3,11-25 
'Igreja, povo que se liberta IIIo Encontró Intereclesial de СЕВ Introduçâo conclusöes fináis de Joäo 
Pessoa', in REB 38(1978)151, 503-507 
'Mensagem bíblica como resposta às angustias de nosso tempo', m Convergencia 11(1978)116, 472-
484 
Teología da libertaçâo о mimmo do mimmo', in REB 38(1978)152, 696-705, en onder de titel Ά 
salvaçâo nas hbertaçôes O sentido teológico das hbertaçôes sócio-históncas', in Boff, L /C Boff, 
Da libenaçâo O sentido teológico das Ubenaçôes, о с (1979), 9-21 
'Da libertaçâo integral as hbertaçôes parciais', in Boff, L /C Boff, Da libenaçâo O sentido teológico 
das hbertaçôes, о с (1979), 22-65 
'Quando tem sentido rezar o Pai-Nosso', m Grande Sinai 32(1978), 5-17 
'A virgindade antes do parto o novo começo do mundo', in Vozes 72(1978)9, 66-71 (706-710) 
'A virgindade perpétua, o novo começo da humamdade', m Vozes 72(1978)8, 65-68 (625-628) 
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(co-ed ) Ribeiro de Oliveira, Pedro A /Leonardo Boff/Joäo Batista Libânio/Estevâo Bettencourt 
(eds ), Renovaçâo carismatica teologica Urna analise sociológica Inlerpretaçôes teológicas, 
Petropolis (Vozes/INP/CERIS) 1978, 215p 
'Apreciaçâo teológica da renovaçâo carismàtica católica analisada sociológicamente', in PA Ribeiro 
de Oliveira/L Boff/J В Libâmo/E Bettencourt (eds ), Renovaçâo carismàtica teológica, о с 
(1978), 157-198 
'Función de los religiosos en la liberación integral del hombre', in Card Tarancon et al (ed ), 
Responsabilidades eclestales y sociales de los religiosos, Madrid (Instituto Teológico de Vida 
Religiosa) 1978, 185-212 
1979 
'Evoluçâo da vida religiosa na Aménca Latina', m Convergencia 12(1979), 51-57 
'Quando tem sentido rezar o Pai-Nosso', in Grande Smal 33(1979)1, 5-17, ook in id., О Pai-Nosso 
A oraçâo da hbertaçâo integral, о с (1979), 19-32 
'О päo nosso de cada dia nos dai hoje', in Grande Sinai 33(1979)7, 483-496, en in id, O Pai-Nosso, 
о с (1979), Cap VII, 89-103 
О Pai Nosso A oraçâo da libertaçào integral (Espintualidade, 2), Petrópolis (Vozes) 1979, 159p 
(co-ed ), Boff, Leonardo/Clodovis Boff (eds ) Da libertaçào O sentido teológico das libertaçôes socio 
históricas (Teologia, 19), Petrópolis (Vozes) 1979, 114p 
O rosto materno de Deus Ensato mterdisciplmar sobre о femmina e suas formas religiosas (Teologia, 
18), Petrópolis (Vozes) (1979) 19833,268p [Elaborado para a Conferencia de Mulheres, Teyepac, 
Mexico] 
'O Sao Francisco que mora dentro de cada um de nós', in Ρ e L V Peltier de Queiroz/L Boff 
(coord ), Roberto Burle Marx Homenagem à natureza, о с (1979), 17-34 
(coord ) Queiroz, Paulo e Lucia Victoria Peltier de/Leonardo Boff et al (eds ), Roberto Burle Marx 
Homenagem à natureza, Petrópolis (Vozes) 1979 
'Contemplativos in liberazione Da espintualidade da libertaçào à pràtica da libertaçào'), in 
Convergencia 13(1980)137, 564-572, onder dezelfde titel in REB 39(1979)156, 571-580, en onder 
de titel 'Mistica e politica contemplativo na libertaçào' in id, О caminhar da Igreja corn os 
oprimidos, о с (1980), Sexta parte, 207-217, en m id , Yida segundo o Espirito, о с (1981) 19832, 
Сар XI, 172-182, onder dezelfde titel als in 1980 
'Die Anliegen der Bcfreiungstheologie', in Theologische Berichte 8(1979), 71-103 
'Características da Igreja encamada nas classes subalternas' in SEDOC 118(1979), 824-842, en in id , 
Igreja, carisma e poder, о с (1981) 19823, Сар Ш, 172-195 
'III Encontró Intereclesial de Comunidades de Base em Joáo Pessoa', m SEDOC 11(1979)118, 705-
709 
'Os desafíos atuais da vida consagrada a luz de Puebla', m Convergencia 12(1979)124,367-381, en in 
CLAR (org ), Puebla, desafios à vida religiosa, Rio de Janeiro 1979, 9-27, en onder de titel 'Os 
desafios atuais da vida consagrada', in id, Vida segundo o Espirito, о с (1981) 19832, Cap V, 60-
78 
'Teología de la liberación' la opción prefcrencial por los pobres', m Salmanticensis 27(1980), 247-260 
(or ), in Portugese versie onder de titel 'A opçâo prefcrencial pelos pobres e a pobreza francisca-
na', in L Boff et al (eds ), О franciscanismo no mundo de hoje, о с (1981), 63-76, in verkorte 
vetsie ook gepubliceerd onder de titel 'Pueblas Herausforderung an die Franciskaner* (Berichte, 
Dokumente, Kommentare), Missionszentrale der Franciskaner (ed ), Bonn 1980 [Conferencia na 
abertura oficial da Cátedra de Säo Boaventura, 16-1-1980, Universidade de Salamanca] 
'Puebla ganhos, avances, problemas emergentes', m REB 39(1979)153,43-63, en in id , O caminhar 
da Igreja com os oprimidos, о с (1980), Segunda Parte, 82-96 
'A libertaçào em Puebla', in SEDOC 11(1979)165, 1093-1118, en in Puebla 3(1979), 167-192 
'О debate em Puebla e na Igreja', in Convergencia 12(1979), 284-289 
'Puebla urna obra verdadeiramente de Deus', in Grande Sinai 33(1979)4, 243-281 
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1980 
'Puebla aus der Sicht des unterdruckten Lateinamenkas', in Zeitschnfi fttr Mtsstonswtssenschaft und 
Religionswissenschaft 64(1980)3, 161-191 
Libertar para a comunhao epartiapaçào, Rio de Janeiro (CRB) 1980 (Texto apresentado para estudo 
e debate aos 688 Superiores e Superiores Maiores na XII AGO da CRB, Rio de Janeiro 27-7/2-
8 de 1980] 
O cammhar da Igreja com os oprimidos Do vale de lágrimas ruma à terra prometida (Col ediçôes do 
Pasquim, 82), Rio de Janeiro (CODECRI) 1980, 256p 
'Romero, bispo e mártir', m Vozes 74(1980), 224-225 
'Carta aberta ao papa', m id, O cammhar da Igreja com os oprimidos, о с (1980), Pnmeira Parte, 
21-28 
'Pobreza, advertencia e condenaçâo', in Rocha Adair Leonardo/ Luiz Alberto Gómez de Souza 
(org ), O povo e o papa Balança crítico da visita de Joáo Paulo II ao Brasil, Rio de Janeiro 
(Civilizaçâo Brasileira) 1980, 59-60 
'Joáo Paulo Π casamento de vigor e ternura', in A L. Rocha/ L A Gomez de Souza (org ), O povo 
e o papa Balança crítico, о с (1980), 192-195 
(co-ed ) Boff, Leonardo/Clodovis Boff, 'Teología de Joáo Paulo II questöes a aprofundar Urna con-
tnbuiçâo a partir da pastoral e da teologia Brasileira', Paper 4p (mimeo), Petrópohs 1980 
'Joáo Paulo II a volta do carisma', in REB 40(1980)159, 403-406 
'A visita do papa о saldo', in REB 40(1980)159, 425^28 
'Pastoral dos neos segundo Joáo Paulo II no Brasil', m REB 40(1980)159, 476-487 
'O projeto eclesial de Joáo Paulo II', in Vozes 74(1980)5, 333-342 
'Joáo Paulo II religiao e transformaçâo', in Convergencia 13(1980)134, 357-361 
'A trilateral e a Igreja', in Convergencia 13(1980)131, 153-155 
'Basisgemeinde und Kirche welche Zukunft7', in Orientierung 44(1980)8, 87-90 
'Pratiques et ecclesiologies en Amérique Latine', in Lumière et Vie 29(1980)150, 47-62, en onder de 
titel 'Práticas pastorals e modelos de Igreja', in id , Igreja, carisma e poder, о с (1981) 19823, 
Cap I, 15-28 
Ό que é isso, a teologia''', in Convergencia 13(1980)132, 244-249 
'Fé e politica tudo e politico, mas о politico nao e tudo', in id, O cammhar da Igreja corn os 
oprimidos, о с (1980), Terceira Parle, 103-107 
'Teologia da hbertaçâo о gnto articulado do oprimido', in id, O cammhar da Igreja com os 
oprimidos, о с (1980), Sexta Parte, 181-195 
'O cnstao e a luta pela justiça', in Convergencia 13(1980)135, 422-434, en ιη В Beni dos Santos, A 
familia em nossa sociedade de confluas, Säo Paulo 1980, 73-80, ook onder de titel 'A Igreja e a 
luta pela justiça e pelo diretto dos pobres', id , Igreja, carisma e poder, о с (1981) 19823, Cap III, 
42-57 [Conferencia profenda no lançamento da CDDH, Petrópohs] 
(co-aut ) 'Povo, Comunidade Eclesial de Base, libertaçao', in Convergencia 14(1981)140 78-83, en 
onder de titel 'A Comunidadc Eclesial de Base о minimo do mínimo', m Igreja, carisma e poder, 
о с (1981) 19823, Сар IX, 196-203 Dezelfde tekst werd alleen op naam van L Boff gepubliceerd 
onder de titel 'Kirchliche Basisgemeinden', in Bernardino Leers/L Boff/U Zankanella, 
Kirchliche Basisgemeinden (Franziskanische Hefte), Mettingen (Brasilienkunde-Verlag) 1982, 37-
46 [Conferencia Katholikentag, BRD, 1980] 
'Quando tem sentido rezar a Ave Mana', in Grande Smal 34(1980)3, 203-216, ook opgenomen in 
id , A Ave-Maria О femintno e o Espirito Santo, о с (1980) 19822, 15-28 
A Ave-Mana. О femmina e o Espirito Santo (Espintualidade, 3), Petrópohs (1980) 19822, lOOp 
1981 
Teología à escuta do povo', m REB 41(1981), 55-119, en onder dezelfde titel gepubliceerd in de 
sene 'Teologia Orgànica', 3, 64p 
'Comunidades de Base povo opnmido que se organiza para a libertacäo', in REB 41(1981)162, 312-
320, en onder de titel 'Comunidades Eclesiats de Base povo opnmido que se organiza para a 
libertacäo', in id , E a Igreja se fez povo, о с 1986 (19862), Cap V, 68-79 
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Säo Francisco de Assis ternura e vigor Urna lettura a partir dos pobres (CEFEPAL, 15), Petrópolis 
(Vozes/CEFEPAL) (1981) 19822, 197p 
'Sâo Francisco de Assis a libertaçâo pela bondadc Contnbuiçâo de S Francisco à hbertaçâo integral 
dos oprimidos', in id , Sao Francisco de Assis ternura e vigor, о с (1981) 19822, Cap 111,101-125, 
en in Convergencia 17(1982)149, 31-50 
'Comunidades Eclesiais de Base e teologia da hbertaçâo', in Convergencia 14(1981)145,430440, en 
in id, E a Igreja se fez povo, о с 1986 (19862), Cap VII, 93-105 
¡greja, carisma e poder Ensatas de eclesiologia militante (Teologia, 21), Petrópolis (Vozes) (1981) 
19823, 249p, en id , Lisboa (Ed Inquento) sine data 
'O poder e a instituiçâo na Igreja podem se converter''', in id , Igreja, carisma e poder, oc (1981) 
19823, Cap V, 82-109 [Palestra Semana Teologia, Porto Alegre 1977, voor het eerst gepubliceerd 
in ICP] 
'Práticas teológicas e incidencias pastorals', in id, Igreja, carisma e poder, oc (1981) 19823, 29-41 
[Conferencia profenda na Assemblern da CNBB Itaici, 1981] 
'Uma estruturaçâo alternativa о cansma como principio de organi7açâo', in id , Igreja, carisma e 
poder, о с (1981) 19823, Сар XIII, 234 249 [Conferencia no encontró sobre os ministerios na 
diocese de Nova Iguaçu-RJ, junho 1979] 
'A church marked by asymmetry', in Theology Digest 28(1981), 207-210 (of in 29(1981)3, 665-675'') 
Ό que significa ser franciscano no Brasil de Ьо^ 9 ' , in L Boff et al (ed ), O franciscantsmo no 
mundo de hoje, о с (1981), 11-37 
(co-ed ) Boff, Leonardo/Arcàngelo Buzzi/Constantino Koser/D Paulo Evaristo Ams/Inneu 
Wilges/Bemardmo Ілеге (eds ), O franciscamsmo no mundo de hoje (Documentos franciscanos, 
18), Petrópolis (Vozes/CEFEPAL) 1981 
'E justificada a distmçâo entre a «Igreja docente» e «Igreja discente»9', in Concilium 17(1981)8 (Ρ), 
57-62, en in id , Igreja, cansma e poder, о с (1981) 19823, Cap XI, 213-219, en in Medelltn 
8(1981), 57-62 
Vida segundo o Espirito (Espintualidade, 4), Petrópolis (Vozes) (1981) 19832, 182p, en id , Testigos 
de Dios, о с (1977), Cap III, VI, VII 
(co-ed ) Souza, Luiz Alberto Gómez de/Leonardo Boff (org ), Dom Oscar Romero Bispo e manir, 
Petrópolis (Vozes) 1981 
'Uma cristologia a partir do povo cnstäo oprimido', in D Adriano Hipólito et al (ed ), Pastoral 
popular libertadora, Porto Alegre (Escola Supenor de Teología Sâo Lourenço de Brindes) 1981, 
35-54 
1982 
'Carta-informaçâo ao Cardeal Joseph Ratzinger', in Movimento Nacional dos Direitos Humanos 
(ed ), Roma Locuta, о с (1985), 19 
'Carta à D Karl Josef Romer', in Roma Locuta, о с (1985), 17 
'Dez anos de teologia na CRB', in Convergencia 17(1982)151,155-167, en in CRB (ed ), CRB dez 
anos de teologia, о с (1982), 15-31 [Conferencia profenda (6-11-1981) na Equipe de Reflexao 
Teológica da CRB] 
Via-Sacra da ressurreicáo (Pinturas de Nelson Porto), Petrópolis (Vozes) 1982,83p, en id , Yla Sacra 
da ressurretçâo A ραιχαο, a morte e a ressurreicáo na vida de cada pessoa, (Festas do Povo de 
Deus, 3), Petrópolis 1982 (1983), 117p 
'La religión de ayer para el mundo de h o / , in Paginas 7(1982)49/50, 24-26, en in Nuevo Mundo 
(1983)111, 293-297, en in Diakonia 7(1983), 37-57 [Ponencia Frankfurter Buchmesse, out 1982] 
'A estrutura pascal da existencia humana', in REB 42(1982)165, 5-11 
'Igreja, cansma e poder uma justificaçâo contra falsas leituras', in RED 42(1982)166, 227-260 
'Aclaraçôes acerca de alguns temas de teologia', in Grande Sinai 36(1982)5, 357-369 
'"Igreja, cansma e poder" Resposta à réplica de Urbano Zilles', in Grande Smal 36(1982)5, 383-
387, en in Boletín da Revista do Clero abnl (1982), 23-26, en onder de titel 'Esclarecimento de 
Frei Leonardo Boff sobre a recensäo de Urbano Zilles ao livro "Igreja cansma e poder"', m 
Roma Locuta, о с (1985), 21-24 
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Tréphca a replica de Urbano Zilles', in Grande Sinai 36(1982), 383-387, en onder de titel Tréplica 
de Frei Leonardo Boff à réplica de Urbano Zilles', in Roma Locata, о с (1985), 30-32 
'"Igreja, Carisma с Poder* Resposta às criticas de Dom Estevâo Bettencourt, О S В ', in Grande 
Smal 36(1982)5, 388-399 
'Mistica e näo mistificaçâo Resposta a Dom Karl Josef Romer*, in REB 42(1982)166, 242-244, en 
onder de titel 'Resposta de Frei Leonardo Boff a Dom Karl Josef Romer mística e näo 
mistificaçâo', m Roma Loculo, о с (1985), 39-41 
Testimonio Reflexión cristiana en la nueva Nicaragua', in Amanecer 5(1982),10-11 (Boletín del 
Centro Ecumenico Antonio Valdivieso) 
'Leonardo Boff s impressions of the church in Nicaragua', in Ladoc 3(1982)1, 38-41 
'Paz e bem mensagem do congresso Interfranciscano de Matti (Suiça), no Vili Centenario de S 
Francisco', in REB 42(1982)168, 797-803 [Boff heeft aan dit stuk een beslissende bijdrage 
geleverd] 
'La conciencia mesiámca de Jesús Presencia real en la Eucaristía La sucesión apostólica', Separata 
Sal terrae, mayo 1982 
'Dircitos dos pobres como direitos divinos', in SEDOC 14(1982), 1033-1041 [Reflexáo apresentada 
no Io Encontró Nacional das Comissöes de Justiça e Paz e Centro de Defesa dos Direitos 
Humanos, Janeiro 1982, Petrópohs], en onder de titel 'Direitos dos pobres como direitos de 
Deus', in Soares, Ismar de O /Joana Τ Puntel/Reinaldo M Fleun (org ), Direitos humanos um 
desafio a comumcaçâo, Sao Paulo (Ed Paulinas) 1983, Cap 3, 25-39 [XIa Congresso da UCBC 
(Umao Cnstâ Brasileira de Comumcaçâo Social)] [Reflexáo apresentada na abertura do XI 
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Dr. J.F.L.M. Comelissen 
PATER EN PAPOEA 
Ontmoeting van de missionarissen van het Heilig Hart met de cultuur der 
Papoea's van Nederlands Zuid-Nieuw-Guinea (1905-1963) 
ISBN 90 242 3225 2 
Berma Klein Goldewijk, Erik Borgman, Fred van lersel (red.) 
BEVRIJDINGSTHEOLOGIE IN WEST-EUROPA 
Teksten van het symposium 'Westeuropese bevrijdmgstheologie', gehouden op 
12-13 november 1987 aan de Theologische Faculteit te Nijmegen 
ISBN 90 242 3195 7 
Dr. J.N. Breetvelt 
DUALISME EN INTEGRATIE 
Een studie van de factoren die een rol spelen bij het hervinden van identiteit bij 
opgeleide Afrikanen 
ISBN 90 242 5019 6 
Dr. JA.G. Gerwin van Leeuwen o.f.m. 
FULLY INDIAN - AUTHENTICALLY CHRISTIAN 
A study of the first fifteen years of the NBCLC (1967-1982), Bangalore - India, in 
the light of the theology of its founder, D.S. Amalorpavadass 
ISBN 90 242 4906 6 
Deze studie maakt deel uit van het VF-project 'Contextualiteit in het missiologisch 
denken' van de vakgroep Missiologie, Katholieke Universiteit te Nijmegen. 
Dr. CA.M. de Jong ss.cc. 
KOMPAS 1965-1985 
Een algemene krant met een katholieke achtergrond binnen het religieus plura-
lisme van Indonesië 
ISBN 90 242 5415 9 
Drs. J.P. Heijke 
KAMEROENSE BEVRIJDINGSTHEOLOGIE JEAN-MARC ELA 
Theologie van onder de boom 
ISBN 90 242 5335 7 
Deze studie maakt deel uit van het VF-project 'Contextualiteit in het missiologisch 
denken' van de vakgroep Missiologie, Katholieke Universiteit te Nijmegen. 
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Erik Borgman 
SPOREN VAN DE BEVRIJDENDE GOD 
Universitaire theologie in aansluitmg op Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologie, 
zwarte theologie en feministische theologie 
ISBN 90 242 6510 X 
Jacques Van Nieuwenhove and Berma Klein Goldewijk (eds.) 
POPULAR RELIGION, LIBERATION AND CONTEXTUAL THEOLOGY 
Papers from a congress (January 3-7,1990, Nijmegen, the Netherlands) dedicated 
to Arnulf Camps OFM 
ISBN 90 242 3499 9 
Dick Meerman 
GOED DOEN DOOR DOOD TE MAKEN 
Een analyse van de morele argumentatie in vijf maatschappelijke debatten over 
euthanasie tussen 1870 en 1940 in Engeland en Duitsland 
ISBN 90 24 3479 4 
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Sinds de Braziliaanse bevrijdingstheoloog Leonardo Boffin 1985 van de Vaticaanse 
Congregatie voor de Geloofsleer een zwijggebod opgelegd kreeg, is de belangstel-
ling voor zijn denkbeelden gegroeid. Een negatief gevolg van het brede 'debat Bof f' 
is echter dat zijn visie op de identiteit van een nieuw model van kerk is versmald tot 
een kritiek op de hiërarchische machtsuitoefening. Zijn gebruik van de marxisti-
sche analyse, zo oordelen opponenten en sympathisanten, zou de inhoud van zijn 
ecclesiologie beslissend bepalen. Deze studie poogt aan dergelijke opvattingen te 
weerstaan en spitst zich toe op de relatie tussen Braziliaanse kerkelijke basisge-
meenschappen (СЕВ's) en de bevrijdende ecclesiologie van Bof f. 
De contextuele interpretatie die hier wordt aangereikt gaat ervan uit dat de politieke 
en kerkelijke identiteit van de CEB's de eerste aanleiding, het voornaamste onder­
werp en het doel is van Boffs ecclesiologie. De kernvraag luidt: waarin bestaat de re­
levantie, de interne coherentie en de consistentie van de bevrijdende ecclesiologie 
van Leonardo Boff? Deze vraag wordt in drie delen behandeld. 
Het eerste deel gaat in op de relevantie van Boffs ecclesiologie en analyseert daartoe 
het proces van genesis en nationale consolidering van de CEB's. Centraal staan de 
verschuivingen in sociale en religieuze praktijken en bewustzijnsvormen van de ba­
sisgemeenschappen in de periode 1975-1990. Aan de orde komen de banden van de 
CEB's met de volksbeweging en de institutionele kerk, de omstreden partijpolitieke 
keuzes en de toenadering tot Afrobraziliaanse religies. 
Uiteraard wordt Boffs ecclesiologie door meer factoren beïnvloed dan alleen door 
de CEB's. Om daarop zicht te krijgen bestudeert het tweede deel de interne cohe-
rentie van Boffs bevrijdingstheologisch kader. De spanning tussen zijn uitgangs-
punten en methoden komt naar voren tegen de achtergrond van een veranderende 
invulling van praxis en bewustzijn in de Latijnsamerikaanse bevrijdingstheologie. 
Dit mondt uit in een discussie over de sociaalwetenschappelijke analyse en de her-
meneutiek. 
Het derde deel onderzoekt de consistentie van Boffs ecclesiologie. Het analyseert 
de verandering die hij heeft doorgemaakt van een westerse postvaticaanse sacra-
mentele ecclesiologie naar een Latijnsamerikaanse bevrijdende ecclesiologie. De 
nadruk ligt hier op de receptie van de diepe sporen die Vaticanum II heeft nagela-
ten. 
Het boek stelt uiteindelijk de kritische vraag, in hoeverre Boffs bevrijdende ecclesi-
ologie meer wordt bepaald door voorgegeven ecclesiologische principes dan door 
de praktijk van de CEB's. 
Berma Klein Goldewij к is gespecialiseerd in Latijnsamerikaanse bevrijdingstheo­
logie. Zij is als wetenschappelijk onderzoeker werkzaam op het vakgebied van de 
missiologie/Derde Wereld theologie aan de Katholieke Universiteit Nijmegen. 
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